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CAP1TULO I 


Relacion entre la Teologia Natural y la cultura hu- 

MANISTA. Su DESARROLLO COMO TEOLOGIA CLASICA DEL HU- 
MANISMO Y SU CAP ACID AD PARA RESISTOR LA SECULARIZA- 
CION RADICAL DE LA TRADICION HUMANISTA. NUEVA ACTITUD 
HACIA LA RELIGION, QUE CARACTERIZA LA REACCION CONTRA 
LA ILUSTRACION. LAS FILOSOFIAS ROMANTICAS DE LA RELI¬ 
GION Y EL ESTUDIO DEL SIMBOLO Y EL MITO. El CONCEPTO DE 
DESARROLLO EVOLUTIVO Y EL ESTUDIO COMPARADO DE LAS 
RELIGIONES. INFLUENCIA DE LA ANTROPOLOGIA Y LA PsiCO- 
LOGIA EN LOS ESTUDIOS RELIGIOSOS. DESARROLLO DE LA 
CIENCIA COMPARADA DE LA RELIGION DURANTE LOS ULTIMOS 
SESENTA ANOS. NECESIDAD DE MANTENER EL FUNDAMENTO 

TEOLOGICO. 



Capitulo I 


LA TEOLOG1A NATURAL Y EL ESTUDIO 
CIENT1FICO DE LA RELIGION 

1 

(i) 

Los requisites establecidos por la Fundaci6n Gifford 
presuponen que existe la Teologia natural, ciencia compe- 
tente para estudiar la naturaleza del Ser divino y las re- 
laciones del hombre y el universo con £1: la mas grande 
de todas las ciencias posibles, pero estrictamente natural 
y una de las mas importantes para la cultura humana. 

La mayor parte de los filosofos modemos y muchos 
teologos no aceptarian hoy esta tremenda pretension. El 
historiador, sin embargo, no puede dejar de reconocer que 
este reclamo se apoya en una gran tradicion, estrechamen- 
te vinculada a la corriente mas importante del pensamiento 
occidental, pues la Teologia natural es la teologia que el 
Humanismo considero natural, y su encumbramiento y de- 
cadencia siguen los pasos de la cultura humamstica. Desde 
el Renacimiento hasta el siglo xviii, y aun mas tarde, el 
desarrollo de la Teologia natural fue parejo al del Huma¬ 
nismo. Y si la Teologia natural se ve hoy muy hostigada por 
los ataques convergentes de la teologia dialectica y del ma- 
terialismo dialectico, la cultura humamstica tambien ha 
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perdido su prestigio y toda la estructura del cosmos ra- 
cional del hombre de Occidente se ha conmovido hasta 
sus cimientos. 

La cultura humanistica fue esencialmente la cultura de 
una elite intelectual. No fue nunca un organismo capaz 
de bastarse a si mismo como lo fueron las grandes cul- 
turas religiosas de los primeros tiempos. Fue mas bien 
una estructura artificial superpuesta al cuerpo existente de 
la sociedad cristiana. Sin embargo, a pesar de este caracter 
artificial secundario, fue un poder activo y creador que 
hizo sentir su influencia en todos los aspectos de la vida 
occidental. En efecto, durante los siglos en que la Cris- 
tiandad occidental estuvo profundamente dividida por la 
controversia y el sectarismo, por guerras y persecuciones 
religiosas, el Humanismo fue el principal elemento unifi- 
cador de la cultura europea, ya que proporciono la unica 
base sobre la cual los miembros de las diferentes naciones 
e iglesias pudieron encontrarse en igualdad de condiciones. 
En otras palabras, una education y una cultura literaria 
comunes reemplazaron la fe comun y la communio sacrorum 
como principals vinculos subsistentes de la unidad eu¬ 
ropea. 

Pero aunque el Humanismo estuvo estrechamente vin- 
culado a la secularization de la cultura europea, no fu6 
enteramente irreligioso. A este respecto creo que los apo- 
logistas y admiradores modemos del Humanismo le han 
prestado un flaco servicio, con el resultado de que la con- 
cepcidn popular y corriente del Renacimiento y la cultura 
humanistica es erronea y partial. En Poggio, Maquiavelo 
o Vanini 1 no encontraremos los representantes tipicos de 
la actitud humanista hacia la religidn; pero si en Erasmo, 

1 Poggio Bracciolini (1380-1459). Secretario papal y canciller de 
la Republica de Florencia. 
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en Moro y en los platonicos cristianos. La nueva aprecia- 
ci6n de la bondad de la naturaleza, de la dignidad del 
hombre y del optimismo racional del ethos humanista re- 
queria una Teologia natural para justificarlo. Los huma- 
nistas vieron el mundo como un orden racional que s61o 
podria explicarse como obra de la Raz6n divina, como 
obra de arte divino que expresa la mente del divino 
Artista. 

Este punto de vista humanista fue resumido por Cam- 
panella 2 en el famoso soneto en que habla del mundo 
visible de la naturaleza como del libro en el cual Dios 
ha revelado su poder, su sabiduria y su bondad. El hom¬ 
bre es por vocacidn interprete de este jeroglifico divino, 
ya que por la razon o por su naturaleza espiritual tiene 
un parentesco innato con el divino Autor. 

II mondo e il libro dove il Senno eterno 
scrisse i propri concetti , e vivo tempio 
dove , pingendo i gesti el proprio esempio, 
di statue vive omd Vimo el superno; 
percliogni spirto qui larte el governo 
leggere e contemplar, per non farsi empio , 
debba, e dir possa: Io Vuniverso adempio, 

Dio contemplando a tutte cose interno . 


Nicolas Maquiavelo (1469-1527). Secretario y agente diplom&tico 
de la Republica de Florencia. 

Lucilio Vanini (1585-1619). Sacerdote y librepensador napolitano; 
viajo por Europa, fue tornado prisionero en Londres y finalmente eje- 
cutado por ateo en Tolosa. 

2 Tommaso Campanella, O. P. (1568-1639). Fil6sofo, poeta, fraile 
y conspirador; una de las figuras m is originales de fines del Renaci- 
miento. Pas6 treinta anos de su vida en prision, la mayor parte del 
tiempo en San Telmo (Napoles), donde escribid lo mejor de su poesia 
y la utopia comunista La Ciudad del Sol, que es su obra m&s cono- 
cida. Murio en Paris bajo la protecci6n de Richelieu. 
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Ma noi, strette alme alibri e tempii morti, 

copiati dal vivo con pin errori, 

gli anteponghiamo a magistero tale . 

O pene, del fallir fatene accorti, 
liti , ignoranze, fatiche e dolori: 
deh torniamo, per Dio, alVoriginale! 

“El mundo es el libro donde la eterna sabiduria escri- 
bi6 sus propios conceptos y el templo vivo donde, repre- 
sentando sus hechos y su propio ejemplo, adorno de esta- 
tuas lo mas profundo y lo mas alto: 

“Para que cada esplritu aqui no se vuelva impio, pueda 
aprender y contemplar el arte y la ley, y decir: Yo colmo 
el universo contemplando a Dios en todas las cosas. 

“Pero nosotros, almas encadenadas a los libros y a los 
templos muertos, copiamos la verdad con muchos errores 
y los colocamos por encima de tal ensenanza. 

“[Oh, sufrimiento, discordia, ignorancia, trabajo, dolor, 
haznos conocer nuestro error! [Ah, por Dios, volvamos al 
originair 3 

Considero que esta es la experiencia clasica de la Teo* 
logia natural humanista, ya proclamada en el libro de Rai-. 
mundo Sabunde 4 y completamente desarrollada en los si- 
glos siguientes por los platonicos cristianos y los tedlogos 
y fildsofos humanistas, desde Marsilio Ficino hasta Yves 
de Paris y los platonicos de Cambridge, y que aun con- 
tinua existiendo, arida y empobrecida, en la religidn natu- 

3 Poesie, edicion Gentile, p. 16. 

4 Raimundo Sabunde (Sebunde, Sebonde o Sibiuda), sucesor de 
Raimundo Lulio y probablemente cataldn, murid en la Universidad de 
Tolosa, en 1436. Se lo recuerda principalmente debido a Montaigne, 
que a pedido de su padre tradujo el libro de Sabunde al franees, y 
-mas tarde esexibio la famosa Apologia de Raymond Sebunde, que es 
el mas largo de sus ensayos. 
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ral de la Ilustracion, en la Teologia natural apologetica de 
Paley y en los tratados Bridgewater. 

No habia nada de original en esta doctrina: estaba for- 
mada en gran parte por los lugares comunes de las ense- 
nanzas de las Escuelas y de los Padres y filosofos de la 
Antigiiedad. Era por definicidn una teologia rudimentaria 
o, como Bacon expresa: “aquel conocimiento o rudimento 
de conocimiento concerniente a Dios, que puede obtenerse 
por la luz de la naturaleza y la contemplacidn de sus cria- 
turas”. La diferencia no radica en la novedad de la doc¬ 
trina sino en el nuevo valor que se le asigno y la nueva 
importancia que asume en una sociedad que habia perdido 
la unidad religiosa. 

En epocas de fe la Teologia natural no tuvo existencia 
separada. Era parte de la teologia cristiana comun y ca- 
recia de significado independiente excepto para los te61o- 
gos profesionales. Pero en epocas de divisidn religiosa, 
cuando Europa era desmembrada por sistemas teoldgicos 
rivales, la Teologia natural adquirid un nuevo valor: el de 
cierto y universal fundamento de verdad religiosa en un 
mundo en que todo se discutia. Por esta raz6n, sin duda, 
el humanista Pierre Bunel recomendaba al padre de Mon¬ 
taigne la Teologia natural o Libro de las criaturas de Rai- 
mundo Sabunde como la m&s provechosa y adecuada a 
los tiempos en que se habia destruido el indiscutible rei- 
nado de una autoridad universal y los m&s sagrados articu- 
los de fe se convirtieron en tema de debate popular. 

Es tal vez tan dificil para la generaci6n actual com- 
prender el atractivo de esta sencilla teologia de la razon 
como lo es para nosotros comprender la atraccidn revolu- 
cionaria de la idea de Ley natural desarrollada durante el 
mismo periodo y bajo las mismas premisas. Sin embargo, 
es imposible ignorar su importancia historica y la influen- 
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cia que tuvo en el desarrollo del pensamiento moderno. 
Pero los hombres del saber moderno tampoco pudieron 
hacer caso omiso de la idea de Dios. Mientras m&s com- 
pletamente realizan su ideal de universo racional, mas ne- 
cesitan de la idea de Dios como fuente y principio de 
inteligibilidad. Como decia Descartes: “la certeza y la 
verdad de toda ciencia dependen del conocimiento de Dios 
y s61o de ello” pues "de ello depende la certeza de todas 
las otras verdades, porque sin el conocimiento de Dios 
seria imposible llegar al conocimiento de ninguna otra 
cosa”. 

(ii) 

Esta concepcion de Dios como unico principio de inteli- . 
gibilidad es caracteristica de la nueva filosofia y la encon- 
tramos por igual en los representantes cristianos ortodoxos 
como Malebranche y Berkeley, y en la totalitaria teologia 
natural de un Spinoza. [Pero en la medida en que interpretd 
a Dios no s61o como autor de la naturaleza, sino como 
medio inteligible de nuestro entendimiento y garantia de 
nuestro conocimiento empirico, cambid profundamente el ' 
caracter tradicional de la Teologia natural, fexponiendola a 
un doble ataque: primero, por parte de todos los cristianos 
devotos como Pascal, que tuvieron la sensacidn de que este 
Dios de la verdad matematica era el Dios de los epicureos 
y no el Dios de los cristianos “que llena el alma y el 

w 1 i ■ — 1 rv,-.- 11 ' i~h- “-j.... .0 • « 

corazon de aquellos a quienes posee’’; y segundo, por parte 
de los escepticos que se dieron cuenta de que el divorcio 
cartesiano de materia y espiritu era un arma de doble filo 
que podia usarse para minar y destruir todo el edificio 
intelectual tan laboriosamente construido por tedlogos y fi- 
ldsofos cristianos durante mucho tiempo. 

En esta doble ofensiva los criticos cristianos de Descar- 
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tes favorecieron a sus opositores, quienes no tomaron de 
ellos sns argumentos pero si la tecnica dqsu ataque. Entre 
los enemigos de la religidn llego a ser lugar comun cubrir 
sus principales criticas contra la credibilidad del teismo con 
un tributo insincere “a las verdades de nuestra mas sagrada 
religidn”. Una persona imbuida en un justo sentido de las 
imperfecciones de nuestra raz6n natural”, escribe David 
Hume, ‘ se precipitara con avidez hacia la verdad revelada, 
mientras que el dogmatico arrogante, persuadido de que 
puede erigir un sistema teolbgico completo con la mera 
ayuda de la filosofia, desecha cualquier otro auxilio y re- 
chaza a este instructor adventicio. Ser filosofo esc6ptico es, 
en un hombre de letras, el primer paso y el mas importante 
para llegar a ser un buen creyente cristiano”. 5 

A1 prindpio parece anomalo y paradojico que las criti¬ 
cas mas peligrosas a la Teologia natural humanista no ha- 
yan provenido de los teologos revolucionarios sino de hom- 
bres como Bayle, Hume y Voltaire que se llamaban a si 
mismos deistas. Cuando la causa del Humanismo parecia 
por fin triunfante, y cuando toda la cultura de la epoca 
estuvo dominada por el espiritu de optimismo racional 
—con raices metafisicas en la Teologia natural cartesiana—, 
los fundamentos de la estructura ideol6gica fueron minados 
por los adalides de la Ilustraci6n. 

Las causas de este derrumbe fueron mas bien religiosas 
que filosoficas. La Teologia natural humanista florecio 
mientras estuvo en contacto con la tradicion viva de la cul¬ 
tura cristiana. Pero tan pronto como el deismo rompio su 
contacto vital e intentd hacer de la Teologia natural el 
principio autdnomo de una religidn puramente racional, 
no tuvo ya poder para resistir las criticas desintegradoras 
de los esc^pticos. Desde el comienzo el deismo carecio de 

6 Didlo°os sobre la Religidn Natural, XII ad fin. 
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vida religiosa propia. Fue creado artificialmente para ser- 
vir los fines polemicos de la Ilustracidn y una vez alcan- 
zados estos objetivos fue descartado por sus creadores. 

Es verdad que en una etapa relativamente avanzada 
de su historia recibio una temporaria infusion de vida por 
influencia de Rousseau. Pero es dudoso el favor que Rous¬ 
seau le prestara recurriendo a las fuerzas del sentimiento 
y la emotion, pues no solo enseno a filosofos como Kant 
a dar mis valor a las intuiciones espirituales del hombre 
comun que a los argumentos metafisicos de los teologos na- 
turales, sino que tambien ensend al hombre comun a con- 
siderar sus convicciones emocionales como verdades infali- 
bles. Por fria y superficial que fuera la religion natural 
de la Ilustracidn, por lo menos fue sincera en su devocidn 
a la virtud de la tolerancia. Pero en su nueva forma el 
deismo posterior se convirtid en un culto intolerante y san- 
guinario. En nombre de la religidn de la virtud natural 
Robespierre destruyd a sus enemigos y el Festival del Ser 
Supremo de Junio de 1794, en que la nueva religidn quedd 
solemnemente inaugurada, marco al mismo tiempo la cul- 
minacidn del Terror. 


2 

Estos anos catastroficos fueron testigos de un profundo 
cambio en la corriente del pensamiento europeo. Presen- 
ciaron el final de la Ilustracion y la muerte de la sociedad 
aristocr&tica que habia producido la cultura humamstica. 
La revolucion politica coincidio en el tiempo con la rebe- 
lion espiritual y emocional contra el racionalismo de la 
Ilustracidn y toda la tradicidn de cultura del siglo xvni. El 
siglo que habia empezado con el racionalismo religioso de 
Locke y Christian Wolff, termino con el irracionalismo 
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apocaliptico de los libros profeticos de Blake. Y en estas 
informes efusiones del genio religioso la religion natural y 
su Dips son los principals objetos de las acusacipnes.de 
Blake. “El hombre debe tener y tendra siempre alguna re¬ 
ligion”, dice; "si no es la religion de Jesus sera la de Sa- 
Jtanas y erigira la sinagoga de Satanas llamando al principe* 
|de este mundo Dios y destruyendo a todos los que no ado-; 
jren a Satanas bajo el nombre de Dios.El deismo es la 
adoration del Dios de este mundo por medio de lo que 
llamais religion natural, filosofia natural y moral natural o 
virtud autdnoma: las virtudes egoistas del corazon en estado 
de naturaleza. Esta fue la religion de los fariseos que ase- 
sinaron a Jesus. El deismo es su igual y termina en iden- 
tico resultado”. 

“Pero el espectro, como blanca escarcha y anublo so levanto 
sobre Albion , 

Diciendo: Soy Dios , joh, hijos de los hombres! jSoy vuestro 
Poder racional! 

jNo soy Bacon, Newton , Locke , que ensenan humildad 
al hombre , 

Que ensenan la duda y el experimento? Y mis dos alas , 
jno son Voltaire y Rousseau? 
jDonde esta aquel amigo de los pecadores , aquel rebelde 
contra mis leyes 

Que ensena je a las naciones y una desconocida vida eterna? 
jVenga aqut al desierto y transforme estas piedras en pan! 

[Hombre vano y loco! re eras sin experimenter, 

Y construiras un mundo de la fantasia sobre mi gran abismo, 
Un mundo de formas en el deseo insaciable y el apetito 
devorador?” 6 

Jerusalem, fol. 52 y 54, lfneas 15-24. 


6 
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Esta rebelion contra la Teologia natural, que encuentra 
su mds pura y directa expresion en las declaraciones pro- 
I feticas de Blake, satura el pensamiento de la dpoca y apa- 

I rece mds racionalizada y dilulda en las construcciones sis- 

temdticas de los filosofos idealistas y la apologetica de los 
te61ogos romdnticos. 

En todas partes encontramos, por un lado, una nueva 
| apreciacion de los valores religiosos positivos revelados en 

la historia y en la experiencia religiosa del individuo, y por 
otro una actitud de critica, y a menudo de desprecio, hacia 
• la doctrina traditional de la demostracion racional de la 

existencia de Dios. La religidn es sentimiento e imagina- 
j _ cion, no raciocinio y demostracion. Y cuanto mds inmedia- 

to e incomunicable es el sentimiento mds alta es la reli- 
j gion. Sin duda no faltaron razonamientos acerca de la 

religion, pero fueron mucho mds parecidos a los de los gnos- 
ticos y teosofos que a los de los teologos naturales. A pesar 
del honor que confirieron a Spinoza y Schelling sus contem- 
poraneos, no fud Spinoza sino Boehme, el teosofo mistico, 
J quien ejercio influencia mds profunda sobre el teismo filo- 

sofico de la dpoca. 7 

( 

I 7 Jacob Boehme, zapatero y mistico (1575-1624), tuvo poca in¬ 

fluencia en el pensamiento aleman hasta fines del siglo xvm en que 
sus obras de pronto se pusieron en boga entre los romdnticos, especial- 
mente el poeta Tieck y el fildsofo Baader. En Inglaterra, por el 
contrario, tuvo mucha influencia en un periodo muy anterior. Sus 
| obras fueron traducidas durante la Guerra Civil por John Sparrow 

y otros, y acaso influyeron en los primeros cuaqueros. Mas tarde fue 
I estudiado por Sir Isaac Newton; William Law fud su disclpulo; y 

la secta de los boehmenistas florecid de nuevo a comienzos del 
I siglo xvm. 

I Cf. especialmente sus Harmonies de la Nature (1814), reduccidn 

al absurdo del optimismo deista. Como dijo Joubert cuando se publicd 
| por primera vez: “Ses Harmonies nous font aimer les dissonances qu’il 

bannissait du monde, et qu’on y retrouve a chaque pas* > . 

I 

I 


I 
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Esta influencia de Boehme no se debi6 simplemente a 
la atraccidn que cualquier clase de misticismo especulativo 
tenia para los rominticos. Fue mucho mas especifica. Boeh¬ 
me mismo fue un teologo natural, o por lo menos de una 
clase tal que bien podria haber pretendido este titulo. Pe- 
ro esta en el polo opuesto de la Teologia natural de la 
Ilustraddn, y su oposicion se presenta sobre todo con res- 
pecto al punto en que los idealistas rominticos atacaban 
mas severamente a sus predecesores del siglo xvm. Porque 
no fui s61o el racionalismo de la Ilustracion lo que disgus- 
taba a la nueva era. Fui sobre todo su optimismo: ese 
optimismo ingenuo e insensible que declara con Pope “to- 
do lo que es, esta bien” y justifica la manera* de obrar de 
Dios para con el hombre, al estilo de Bernardin de St. 
Pierre, quien demostraba que Dios hizo a las pulgas negras 
para que pudiisemos atraparlas mas ficilmente y dividio 
el melon en secciones para que fuese mis facil cortarlo en 
partes iguales y conservar asi la armonia familiar. Contra 
toda esta puerilidad la nueva generation insistio sobre la 
realidad del problema del mal y del sentimiento trigico 
de la vida, que no era accidental ni evitable, sino que 
arraigaba en la naturaleza misma de las cosas, y encontro 
en Boehme un tedlogo natural que, lejos de ignorar estas 
cosas, volvid a arraigarlas en la etemidad mostrando que 
la “amargura” que se encuentra en la raiz de la naturaleza 
tiene como base el lado oscuro de la naturaleza divina. 

Es notable que el mismo pensamiento aparezca en for¬ 
ma mis ortodoxa en la obra de un gran escritor catolico 
de una generacidn anterior, que fu6 el enemigo mas impla¬ 
cable de la Ilustracidn y el guia intelectual de la reacciin 
rehgiosa. Jose de Maistre 8 no era un fildsofo sino un hom- 

8 Jose de Maistre (1753-1821), contemporaneo de Talleyrand, 
fue el adversario mas austero y firme de la Hustraci6n y de los prin- 
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bre de mundo; un hombre de mundo muy espiritual por 
cierto, a quien interesaba mas el significado divino de la 
historia que su carrera o su futuro politico. Nadie mas 
decidido que Maistre a justificar el modo de obrar de Dios 
con respecto al hombre; mas para hacerlo tuvo que inver- 
tir la teologia tradicional de la historia y basar su apolo- 
g6tica en el lado oscuro de la realidad que sus antecesores 
no quisieron ver. El abismo del sufrimiento humano y el 
crimen eran para el testimonios mas efectivos de la exis- 
tencia y majestad de Dios que todos los argumentos f&ciles 
de los apologetas comunes. Su filosofia de la historia no 
era la teoria del progreso humano y de la ilustracion sino 
la revelation de la justicia y el juicio divinos. Humillaba 
al hombre en el polvo de la historia para exaltar la ma¬ 
jestad de Dios. 

3 

Esta reaction contra la Ilustracion llevo a Maistre a mi- 
rar con mas simpatia todos aquellos elementos de la reli¬ 
gion antigua y oriental que hasta entonces habian sido 
considerados comb irracionales y b&rbaros. Sacrificio^ kar¬ 
ma, ascetismo, tabu, se tornaron comprensibles y religiosa- 
mente validos en la filosofia de la historia de Maistre. E$ 
significativo que en Las veladas de San Petersburgo la dis- 
cusion gire en torno a una cita de las Leyes de Manu, que 
no pueden haber. sido lectura corriente para el publico 
literario de la 6poca; y en todos los dialogos introduce la 
sabiduria del Oriente para contestar a los razonamientos 
de Occidente. 



cipfos de la Revolucion. PaS6 sus anos mds activos en Rusia, comd | 
ministro sin sueldo del exilado rey de Cerdena, pero influyd en Europa | 
como jefe espiritual del renacimiento catdlico de principios del | 
siglo xix. I 
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Esto, claro esta, no era completamente nuevo. Creo que 
por primera vez se hacia uso del nuevo saber con fines 
teologicos, pero ya desde 1808, cuando Friedrich von 
Schlegel publico $u libro Sobre la lengua y sabidurta de 
los hindues , el nuevo mundo de la religion oriental habia 
sido abierto al Occidente. 

Durante la primera mitad del siglo xix se transformo el 
estudio de la religion por obra de la gran corriente de 
nuevos conocimientos que inundaron a Europa procedentes 
de Oriente, de la India y Persia, de Egipto y Babilonia, 
de la China y el lejano Oriente, como asi tambien de 
America Central y Polinesia. Las abstractas construcciones 
a priori del racionalismo del siglo xvm se desvanecieron 
ante las ricas y complejas realidades de la verdadera ex¬ 
perience religiosa. El descubrimiento reforzo la conviction 
de los filosofos idealistas de que la historia en si era la cla¬ 
ve de la realidad espiritual de modo que para ellos la 
unica Teologia natural verdadera fue la Filosofia de 
la historia. 

La tarea del filosofo era construir una sintesis inteligible 
que mostrase las grandes epocas del mundo y las religiones 
universales como etapas en la autorrealizacion progresiva 
del Espiritu absolute. 


JL/t/ 




ta manera se abolio completamente la distincion 
entre Teologia natural y revelation, ya que la naturaleza es 


revelacion y la revelacion es el principio hermeneutico de 
la ciencia de la religion en general. La mitologia y el sim- 
bolismo religioso de los pueblos orientales y primitivos fue- 
ron interpretados como testimonio jeroglifico de esta reve¬ 
lacion universal, y la creencia en la mitologia comparada, 
que desarrollaron F. Creuzer y F. C. Baur, Schlegel y 
Schelling, goz6 durante un corto tiempo de extraordinaria 
popularidad. 
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Esta escuela,° aunque carecia de intrinseco valor cien- | 
tifico, did origen a la nueva ciencia de la religion compa- s 
rada; hizo que se prestara atencidn a los aspectos mas os- f 
euros e irracionales de la religidn, despreciados y olvidados 
por los tedlogos de la Ilustracidn. Sobre todo acentuo la j 
unidad de la evolution religiosa humana de modo que la 1 
mitologia y el rito, el folklore y la leyenda, la teologia y j 
el misticismo, fueron tratados como partes de un todo vivo, | 
como un Arbol arraigado en la tierra de la historia y la | 
geografia, que extiende sus ramas mas altas hacia las nubes j 
del misticismo y la especulacion teoldgica. Las ambiciosas | 
pretensiones de esta nueva ciencia o seudociencia fueron | 
muy pronto desechadas por las criticas de los eruditos co- i 
mo Lobeck (1781*1860) y Otfried Muller (1797-1840), pe- * 
ro el ideal de una ciencia de la religidn que lo abarcara ! 
absolutamente todo permanecid en segundo piano y fud ac- \ 
tualizado con un espiritu positivista y evolucionista por la j 
nueva "Ciencia de la Religion comparada” que logro al- | 
canzar jerarquia academica pasada ya la mitad del si- | 

glo xix. I 

El gran popularizador de la nueva ciencia en Inglaterra, 

F. Max Muller, hijo de un poeta romantico y discipulo de | 

I 

9 Las obras mas importantes de esta escuela son las siguiCntes: 

F. Creuzer: Symbolik und Mythologie der Alien Vbiker y Besonders j 

der Griechen , 4 tomos en 8 Q , Leipzig, 1810-1812, 2da. ed. en 6 tomos, 
ib. 3819 - 28 . ! 

J. J. von Goerres: Mythengeschichie der Asiat. Welt 2 tomos en 8 9 , 
Heidelberg, 1810. j 

F. C. Baur: Symbolik und Mythologie oder die Naturreligion des 
Alterthums , 2 tomos en 3, en 8°, Stutgart, 1824-25. 

P. E. von Lasaulx (1805-61). j 

Neuer Versuch einer alten auf die Wahrheit der Thatsachen ge- 
griindeten Philosophie der Gesch. , 1856. 

Ueber die Theolog. Grundlage alter phtlos . Systeme, 1856. 

Die proplietische Kraft der menschlischen Seele in Dichtem und 
Denkem , 1858. 



TEOLOGIA NATURAL Y ESTUDIO CIENTIFICO 23 

Schelling y Bopp, 10 era tambien heredero del primer mo- 
vimiento romantico. En efecto, la Ciencia de la religidn 
comparada de Max Muller fue apenas menos especulativa 
que la Ciencia de la mitologia comparada de Baur. Pero 
en el periodo intermedio hubo un enorme aumento de co- 
nocimientos, no solo en el caso de los estudios arqueologicos 
y orientales sino tambien en la comprensidn de la religion 
y la cultura de los pueblos primitivos, donde se abrian 
gradualmente nuevos campos de estudio a la investigation 
cientifica. 

La publication de Primitive Culture de J. B. Tylor en 
1871, que fu6 la primera sintesis importante del conoci- 
miento antropologico, senala una epoca en este campo. Fue 
traducido al ruso al ano siguiente, al aleman en 1873 y al 
frances en 1876-8. Al mismo tiempo la secularizacidn de las 
facultades teologicas hizo que se establecieran catedras de 
Historia de la religion y de Religion comparada en las Uni- 
versidades francesas y holandesas. Al terminar el siglo, la 
nueva Ciencia de la religion comparada o la Historia na¬ 
tural de la religion, reemplazo en todas partes a la vieja 
Teologia natural, como el unico camino que era cientifica- 
mente aceptado para llegar a abordar los problemas re- 
ligiosos. 

Creo que las Gifford Lectures son la unica institucion 
de aquel periodo cuya finalidad se define todavla en ti6r- 
minos de Teologia natural. Y aun asl, Campbell Fraser, 
que era esencialmente un hombre de la vieja tradicion, dice 
en su autobiografla que al principio no querla tomar a su 
cargo las conferences Gifford porque suponla que estaban 

10 Franz Bopp (1791-1867), fundador de la Filologia comparada, 
fue discipulo de los romdnticois, y F. Schlegel cqpcibid la idea, y hasta 
inventd el nombre de la nueva ciencia, que Bopp desarrollaria mas 
tarde. 
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mas relacionadas con la ciencia historica de las religiones 
que con la filosofia del teismo. 

Y en verdad desde el principio las relaeiones entre la 
Ciencia de las religiones y la Filosofia no fueron claras. La 
nueva ciencia se desarrollo en una epoca positivista y ag- 
nostica. Pretendia estudiar los hechos de la evolution reli- 
giosa del hombre absteniendose de juicios filosoficos y teo- 
logicos. Esta actitud fue determinada, por un lado, por un 
ideal de objetividad cientifica copiado de las ciencias fi- 
sicas, y por otro, por la necesidad practica de establecer 
un campo neutral donde orientalistas, misioneros, antropo- 
logos y psicologos pudieran cooperar armonicamente. . 

Pero en la realidad este programa de neutralidad filo- 
sofica resulto impracticable. Tanto el metodo comparative 
como el concepto de desarrollo evolutivo involucran juicios 
de valor con implicaciones filosoficas. Los numerosos tra- 
bajos sobre historia de la religion de fines del siglo xix y 
principios del xx, dependieron en su mayor parte, cons^ 
ciente o inconscientemente, de las sintesis filosoficas mas 
antiguas de Hegel y Comte; y aun hoy es necesario insistir 
sobre la intima relacidn que existe entre las teorias natu- 
ralistas del desarrollo evolutivo, corrientes durante el siglo 
xrx, y la concepcion estrictamente idealista de un inevita¬ 
ble progreso hacia lo perfecto Como aiitorrealizacion . del 
Espiritu absoluto en la historia. 

En una forma u otra — desde los idealistas cristianos por 
la derecha hasta los materialistas cristianos por la izquier- 
da— estos ideales dominaron el desarrollo de la nueva 
Ciencia de la religidn; cuando faltaban, esta ciencia tendia 
a desintegrarse en una coleccion informe de especialidades 
inconexas.. 

Es verdad que la riqueza del material acumulado por 
estas especialidades proporciono un amplio campo de es- 
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tudio, pero esta ciencia ya no tenia criterio para juzgar el 
valor intrinseco y la signification del fenomeno religioso. 
En vez de la ciencia objetiva que trata de la existencia y 
naturaleza de Dios que habia sido el ideal de la antigua 
Teologia natural, solo podia emprender un vasto panorama 
de las formas de comportamiento humano condicionadas 
por creencias irracionales. Pero la nueva ciencia padecio la 
misma debilidad fundamental que la antigua Teologia na¬ 
tural. Ambas fueron igualmente racionalistas y redujeron 
los mas profundos problemas de la conciencia humaria a 
superficialidades. La Teologia natural de la Ilustracion re- 
dujo el Dios vivo de la tradition cristiana a relojero celeste 
del mecanismo cosmico, mientras que la Ciencia de la re¬ 
ligion comparada creo un museo de cultos muertos y cu- 
riosidades antropologicas. 

Esta fue la situation que encontro William James al 
pronunciar sus famosas conferencias en Edimburgo hace 
unos cincuenta anos. Busco una solution para este dilema 
en un nuevo estudio existential de los fendmenos religiosos 
tal como se presentan en la realidad de la experiencia. Y 
aunque no hallo una verdadera solucion, por lo menos re- 
velo los defectos fundamentals de los metodos anteriores. 


Vi6 que ; < ‘en los sentimieiitos reconditos, eh los mas oscuros 
y ciegos estratos de la’persona, sbrprendemos el hecho real 
en formacion”. La religion se origiria "‘donde los limites mas 
lejanos de nuestro ser se sumergen en una direccion de la 
existencia completamente distinta del mundo sensible y me- 
ramente comprensible”, y las fuerzas espirituales que alii 
nacen ejercen una influencia efectiva y transformadora en 
la vida humana y la ciiltura social/ 

De esta manera William James llamo la atencion de 
psicologos y filosofos hacia una clase de experiencia mds 
profunda que la quechabian visto en la antigua Teologia 
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natural o en las primeras fases de la Ciencia de la religion. 
Y desde la epoca de William James los psicologos se han 
dedicado cada vez mas al estudio del inconsciente, demos- 
trando la enorme importancia que tienen los procesos men- 
tales inconscientes para el pensamiento y comportamiento 
humanos. 

Este enfoque psicologico tuvo profunda influencia en el 
estudio de la religion. Significa que los elementos pasados 
por alto o ignorados por los primeros investigadores filo- 
sdficos y estudiosos racionalistas de la religion aparecen 
ahora en el primer piano del estudio cientifico. Hoy sabe- 
mos mucho mas sobre los campos desconocidos del alma, 
de tanta importancia para la experiencia y la action reli- 
giosas: el mundo del simbolo y del mito, de la vision y 
de la profecia; y tambien hoy sabemos mucho mas sobre 
las fuerzas inconscientes de sublimation y represidn que 
condicionan los aspectos morales de la personalidad. 

< Sin duda la Psicologfa ha proporcionado armas nuevas 
de facil manejo al racionalista que considera la religion como 
resultado de un proceso de proyeccion ilusoria que puede 
resolverse con los metodos cientificos del arialisis. Pero no 
es esta la unica conclusion, ni la mas normal, del enfoque 
psicoldgico. Cuanto mas profundamente estudiamos la vida 
oculta de la psique, mas dispuestos estamos a reconocer 
la realidad y el poder de creation de las fuerzas espiritua- 
les que se manifiestan en la experiencia religiosa de la 
especie humana. 

Tal fue la conclusion de William James, acentuada aun 
mas por los psicologos contemporarieos como C. J. Jung, 
que considera los arquetipos del simbolismo religioso como 
llaves maestras para alcanzar los mas profundos pianos de la 
realidad espiritual. Porque, dice, "los mitos son las primeras 
y mas importances manifestaciones psicologicas que repre- 
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sen tan la naturaleza de la psique ”. 11 Y todo lo que es 
y verdad en este conocimiento primitivo es aun mas incon- 
V dicionalmente verdadero en las religiones universales pre- 
dominantes. Contienen lo que era en el principio el cono¬ 
cimiento oculto de la revelation, y explican los secretos de 
la psique en estupendas imagenes... Realmente debemos 
I decir que cuanto mas hermosa, mas grandiosa y mas am- 
plia es la imagen que se ha formado y trasmitido, mds se 
aleja de nuestra experiencia .” 12 

Todo esto guarda sorprendente semejanza con las teorfas 
de los simbolistas de la primer a parte del siglo xix, como 
Creuzer y Baur, que creyeron que los mitos y simbolos 
religiosos no eran fantasias imaginativas arbitrarias sino 
imagenes eternas de la realidad psiquica que se relacio- 
nan con la actividad consciente del pensamiento racional 
del mismo modo que la vida de la especie se relaciona con 
la del individuo. 

Estas imagenes, y la experiencia religiosa de la que 
surgen, son, como William James solia decir, absolutamen- 
te concluyentes e invulnerables en su propio campo, pero 
por otro lado carecen de autoridad y son incomunicables a 
la razon en el piano de la ciencia racional, de la Filosofia 
y de la Teologia natural. Por una parte tenemos un mundo 
lleno de riquezas y de profundidad religiosa pero incapaz 
de demostraciones racionales. Por otra, un orden inteligible 
sin profundidad espiritual ni contacto directo con la ver¬ 
dad religiosa. Sin duda es posible, como la historia lo ha 
demostrado, ofrecer pruebas en favor de la religion y de 
la existencia de Dios validas aun en este orden racional. 
Pero la vida de estas estructuras deriva de otro orden. Son 

11 "Archetypes of the Collective Unconscious" en Integration of 
Personality, p. 54. 

12 lb. p. 56. 
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en si mismas esencialmente aridas, y, por asi decir, sin 
entranas, de modo que el hombre religioso ante ellas res- 
pondera siempre con Pascal: “No el dios de los filosofos 
y los cienttficos sino el Dios de Abraham y de Isaac y 
de Jacob — Deum meum et Deum vestrum 

El problema de los pensadores religiosos de todas las 
epocas ha side construir un puente entre estos dos mun- 
dos. Tradidnnalmente el puente fue constituido por la 
autoridad —la garantia social colectiva de una revelacion 
sobrenatural— y esta solution todavia conserva y habra 
de conservar su validez mientras haya en la historia re- 
ligiones unlversales. Pero esto no ocurre en las soluciones 
ideadas desde el punto de vista racional mas bien que del 
religioso, como en la Teologia natural de la Ilustracion 
o en las mas ambiciosas filosofias de la religidn creadas 
por los rom4niicos y los idealistas. 

Hoy los dos mundos estan mas separados que nunca. 
El mundo de la razon se ha vuelto mas arido y espiritual- 
mente vacio, y el mundo del alma ha perdido los modos 
consagrados para expresarse en el mundo de la cultura, 
y ha quedado a merced de las fuerzas de las tinieblas que 
constituyen los aspectos negativos y destructives del In- 
consciente. 
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ciencia sin significado y el espiritu que solo puede ma- 
nifestarse en su autodestruction, se ha acercado tailto a 


nosotros en estos ultimos anos que ningun hombre refle- 
xivo puede considerarla con ecuanimidad, Ya no esta en 
juego el destine de una cultura en particular sino el de la 
especie hrnnana. 

Sin embargo, si tuviesemos tiempo de pensar —si se 
nos garantiza el ser liberados temporariamente de los enor- 
mes riesgos en que hemos incurrido impensadamente— no 
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hay razon que impida veneer eventualmente el dualismo 
de que he hablado. 

El mismo hecho de que la psicologia moderna haya 
concentrado la atencion en lo inconsciente y se haya dado 
cuenta de su importancia cientifica, muestra que los dos 
mundos no son completamente impenetrables. Y de igual 
manera el alma busca comprension y se rebela contra las 
pretensiones de la razbn sblo cuando esta se niega a com- 
prender y rechaza la realidad de la experiencia mas pro¬ 
funda del alma y de las fuentes de su vida espiritual. 

Las religiones superiores siempre han implicado la exis- 
tencia de la Teologia, es decir, de un sistema racional del 
conocimiento religioso. Todas las religiones superiores afir- 
man, en efecto, la existencia de una ciencia de la verdad 
divina y basan sus ensenanzas en ella. Y es obvio que si 
no hay verdadero conocimiento de la experiencia religio- 
sa, la religion pierde validez y aun coherencia social, y se 
convierte en un impulso irracional como cualquier otra 
forma ilusoria de psicosis. 

Pero en realidad el divorcio entre la psique y la razon 
que esta alternativa supone es anormal, antinatural y mor- 
boso, ya que el mundo de la cultura en que vivimos y en 
que el hombre ha vivido siempre llego a existir s61o por 
la conciliacidn y cooperacibn de ambas. Y esta tarea de 
conciliacion —esta construccion de un puente entre am- 
bos mundos— ha sido la funcibn historica de la religion. 
Para - deeirlo con una metafora diferente: las religiones 
mundiales han sido las claves de boveda de las culturas 
del mundo, de suerte que, si se las quita, los arcos caen y 
el edificio se derrumba. 

Es tema de la ciencia historica de la religion demostrar 
como la religion ha cumplido su tarea; como se ha mante- 
nido la relacibn vital entre las profundidades del incons- 
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ciente y la superficie del orden social; como la religi6n 
afirma su autonomia espiritual e interna y como es mol- 
deada y condicionada por influencia del medio y la funcion 
social. 

S61o cuando se ha llegado a comprender esto es posible 
tratar los problemas fundamentales de la Teologia natural: 
el elemento trascendente de la experiencia religiosa y la 
eterna validez absoluta de la verdad religiosa. No obstante, 
como tratare de demostrarlo en la conferencia siguiente, 
es necesario aceptar en modo provisional estos principios 
para poder comprender la religibn, porque su estudio co- 
mienza y termina en el piano teoldgico y no en los de la 
Sociologia y la Historia, a pesar de ser 4stos indispen- 
sables para comprender la religibn en la cultura y la vida 
humanas. 
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La ensenanza tradicional de la Teolocia natural 

SOBRE EL CONOCIMIENTO NATURAL DE DlOS POR PARTE DEL 
HOMBRE. La RELIGION FUND ADA EN LA ADORACi6n DE LOS 
PODERES SOBREHUMANOS Y EN LA CONCIENCIA DEL SER 
TRASCENDENTE. (!) pRUEBA HEI.ENICA Y HUMANISTA DE LA 
EXISTENCIA DE DlOS POR EL ORDEN DEL UNIVERSO. El MUN- 
DO EXTERNO COMO MANIFEST ACION DEL PODER DIVINO. El 
SENTIDO DE TRASCENDENCIA COSMICA. ( 2 ) PRUEBA DE LA 
EXISTENCIA DE DlOS POR LA EXPERIENCIA ESPIRITUAL. El 
SENTIDO DE TRASCENDENCIA ESPIRITUAL COMO CARACTERIS- 
TICA DE LAS FORMAS MAS PROFUNDAS DE CONCIENCIA RE- 
UGIOSA. La identtficacion del objeto DE ESTA INTUICION 
ESPIRITUAL TRASCENDENTE CON EL PODER COSMICO TRAS- 
CENTE COMO CARACTERISTICA DE LAS RELIGIONES SUPERIO- 
RES. TENDENCIA MONOTEisTA DE ESTE SENTIDO DE TRAS¬ 
CENDENCIA ESPIRITUAL. EL SENTIDO DE LA TRASCENDENCIA 
EN LA RELIGION PRIMITIVA. La MAGIA Y LA RELIGION. El 
CONCEPTO DE LO SAGRADO Y LO NUMINOSO. El SAMANISMO 
Y LA IMPORTANCIA DE LA EXPERIENCIA VISIONARIA. CONTI- 
NUIDAD PSICOLOGICA ENTRE LA RELIGION PRIMITIVA Y LA 
RELIGION SUPERIOR. El CONCEPTO DE LA REVELACION. 
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LOS ELEMENTOS DE LA RELIGION; DIOS 

Y LO SOBRENATURAL 

1 

He sugerido que es esencial un nuevo enfoque histo- 
rico en el estudio de la religion, tanto para el investigador 
de la Teologia natural como para el investigador de la 
cultura humana. Pero si adoptamos este enfoque debemos 
guardarnos de ciertos peligros que siempre han afectado 
al estudio comparado de la religion desde sus comienzos 
en el siglo xviii hasta nuestros dias. Los historiadores tien- 
den siempre a pasar por alto a los tedlogos, y los socidlo- 
gos tienden a reducir la religion a sus elementos socio¬ 
logies y culturales; pero ningun estudio de la religion 
puede ser fructuoso si no acepta la realidad de la auto- 
nomia del eonoeimiento religioso. Cualquier pretendida 
Ciencia de la religion comparada que trate sus temas con 
el lenguaje peculiar al determinismo economico o psico- 
logico es esteril y seudocientifica. 

^Cual es entonces la naturaleza especifica del fenome- 
no religioso? Toda religion se basa en el reconocimiento 
de una Realidad sobrehumana de la cual el hombre es en 
cierto modo consciente y hacia la cual debe en alguna 
forma orientar su vida. La existencia de la tremenda reali- 
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dad trascendente que llamamos DIOS es el fundamento 
de toda religion, en todas las epocas y en todos los pue¬ 
blos. 

Como Calvino dice al principio de la Institucidn: 

Quemdam inesse humanae menti , et quidem naturali 
instinctu, divinitatis sensum, extra controversiam ponimus: 
siquidem nequis ad ignorantix praetextum confuguret, 
quandam sui numinis intelligentiam universis Deus ipse 
indidit, cujus memoriam assidue renovans novas subinde 
guttas instillat: ut quum ad unum omnes intelligant Deum 
esse y et suum esse opificem, suo ipsorum testimonio 
damnentur, quod non et ilium coluerint, et ejus voluntati 
vitam suam consecrarint. Sane sicubi Dei ignorantia quaere - 
tur, nusquam majus extare posse ejus exemplum verisimile 
esty quam inter obtusiores populos et ab humanitatis cultu 
remotiores. Atqui nulla est etiam, ut Ethnicus ille ait, tam 
barbara natio, nulla gens tam efferata, cui non insideat 
haec persuasiOy Deum esse. Et, qui in aliis vitae partibus 
minimum videntur a belluis differre, quoddam perpetuo 
religionis semen retinent, adeo penitus omnium animos 
occupavity adeo tenaciter omnium visceribus inhseret commu¬ 
nis ilia praesumptio. Nulla ergo quum ab initio mundi 
regiOy nulla urbs, nulla denique domus fuerit quae religione 
carere posset; in eo tacita quaedam confessio est inscriptum 
omnium cordxbus divinitatis sensum. 1 

1 Institutio Christianae Religionis, Lib. 1, cap. 3. 

“Establecemos como posici6n irrefutable que la mente humana, 
por instinto natural, posee cierto sentido de la divinidad. Para que 
nadie pueda pretextar ignorancia, Dios ha dado a todos una idea de 
su existencia, que frecuente e insensiblemente renueva para que los 
hombres sepan universalmente que hay un Dios y que es su Creador, 
y que seran condenados por su propio testimonio, por no haberle 
adorado y no haber consagrado sus vidas a su servicio. Si buscamos 
una completa ignorancia del sentido de la divinidad, en ninguna 
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ft Cito el testimonio de Calvino m&s bien que el de Santo 
Tomas o San Agustin porque en el primero encontramos 
la doctrina cristiana tradicional de la Teologia natural re- 
ducida al minimo. Ningun teologo ha tenido una opinion 
tan sombria del estado ruinoso o impotente de la natura¬ 
leza humana librada a si misma; nadie ha estado menos 
inclinado a dar valor al conocimiento que el hombre pueda 
adquirir por su propia razon acerca de la naturaleza de 
Dios. Sin embargo ni siquiera Calvino pone en cuestidn 
el heeho de que la mente humana posee un conocimiento 
natural de la existencia de Dios, que es inseparable de su 
misma constitution — "doctrina quae non in scholis primum 
discenda sit sed cujus quisque ab utero magister est et cujus 
neminem oblivisd natura ipsa patitur quamvis hoc multi 
nemos omnes intendant*\ “Una doctrina que no ha sido 
aprendida en las escuelas, sino que cada hombre domina 
desde su nacimiento, y cuya naturaleza misma no pefmite 
que ningun hombre olvide, a pesar de que muchos hacen 
todo lo posible por conseguirlo”. 
v En realidad, dondequiera se reconoce alguna verdad . 
v religiosa, hay tambitii un lugar, por humilde que sea, para 
la Teologia natural. Su negacidn radical s61o es posible 
* cuando se considera la religidn como una forma de en- 


K parte serfa m&s probable encontrarla que entre las tribus mas estupidas 
| y alejadas de la civilizaci6n que podamos encontrar. Pero, como 
! observa el celebre Cicer6n, no hay naci6n tan bdrbara, ni raza tan 
i v salvaje, que no este firmemente persuadida de la existencia de un 
■ Dios. Aun aquellos que en otros respectos parecen diferir s61o muy 
l poco de las bestias, siempre tienen un sentido de la religion, tan 
Is poseidas estdn las mentes de los hombres de este principio comun, 
I estrechamente entrelazado con su estructura original. Como desde el 
l. comienzo del mundo no ha habido nunca un pais o una familia 
r ^ totalmente faltos de religidn, esto es una confesion t&cita de que 
I en todo corazdn est& inscripto cierto sentido oe la Divinidad ” 
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gano colectivo, que puede haber sido de gran importancia ' 
en la cultura humana pero que no puede tener verdad o • 
validez objetivas. } 

Esta opinidn, tan difundida en los tiempos modernos, . 
se asocia hist6ricamente al racionalismo humanista y a la 1 
jcreciente confianza del hombre moderno en su propio po-!j 
\ der y sabeiv Durante el ultimo siglo —o acaso los dos ul-1 
timos— el mundo de la cultura credo hasta tal punto que j 
ha llegado a someter al mundo de la naturaleza y ha lie- 
vado las fronteras del mundo espiritual sobrehumano mas 1 
alia de los limites de la conciencia. Y puesto que el hombre| 
Ileg6 a serlo todo fue natural creer que la religion tam-f 
bien era un fendmeno puramente humano, perteneciente I 
al mundo del hombre y sin relation con ninguna realidad l 
externa. Cuando era ignorante el hombre creo la religion | 
como instrumento para defenderse de los peligros y satis-l 
facer las necesidades de su vida, de la misma manera que| 
siendo culto creo la ciencia. Los dioses fueron imagen def 
sus esperanzas y temores, criaturas de su imaginaci6n,| 
siervos de su voluntad de poder. § 

Hay algo plausible y racionalmente atractivo en estaf 
teoria, pues la religion que nosotros encontramos como| 
realidad hist6rica en las culturas primitivas no es la religidnl 
natural de los filosofos —una “reli^idn dentro de los H-t 
mites de la raz6n pura”— sino la religion dentro de los| 
limites de la naturaleza humana --la religidn hecha por el| 
hombre—j Y cuando el hombre hace su religion no la hace| 
s61o con la razon, sino mucho mds con sus esperanzas y| 
temores. Cuanto mas debil es el hombre y mds bajo el nivel| 
de su cultura, mayor es su dependencia de los poderesj* 
misteriosos que rigen el mundo.\La oscuridad rodea com-| 
pletamente el pequeno espacio iluminado por la vacilante j 

:Py 

luz de la raz6n humana y controlado por un poder in- i 
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* cierto de voluntad y designios humanos; las esperanzas y 
y temores del hombre pueblan las tinieblas circundantes con 
toda clase de poderes divinos y sobrenaturales de cuya 
v hostilidad debe cuidarse y cuyo favor y ayuda debe ganar 
y para poder sobrevivir. 

No obstante, el hombre primitivo en su debilidad e 
ignorancia estd mas cerca de las realidades basicas de la 
existencia humana que el racionalista satisfecho de si mis- 
mo que cree haber dominado los secretos del universo. 
Habiendo concentrado toda su atencion y toda su activi- 
dad en la region que la razon humana puede explorar 
y controlar, la ha convertido en una zona mas amplia y 
habitable, pero no ha cambiado el hecho de su limitacibn 
fundamental. Mientras estS satisfecho en vivir dentro del 
mundo de su propia creation —la Ciudad del Hombre ar- 
tificialmente iluminada e higienicamente condicionada— 
vive en forma precaria en un nivel relativamente superfi¬ 
cial de existencia y conciencia, y cuanto mas alto construye 
su torre de civilizacion 6sta se vuelve tanto mas desequili- 
brada. Su naturaleza sigue siendo esencialmente igual a 
la del hombre primitivo:. la naturaleza de un animal ratio¬ 
nal, limitado internamente por las condiciones de su con¬ 
ciencia y externamente por su dependencia de las fuerzas 
no humanas que trascienden su existencia animal. 

JL. 

2 

Es sin duda un milagro sorprendente que el hombre 
haya sido capaz de superar las condiciones animales de la 
0 existencia hasta llegar a construir el elevado edificio de 
la civilizacion y erigir el orden racional del conocimiento 
v cientffico. Pero aunque su construccion sea muy alta y su 
vision e invention cientifica lleguen muy lejos, siempre 
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quedaran regiones mas distantes —tal vez regiones infini- 
tas— mas alld de su alcance y de su vista. 

De este modo la esfera de la actividad racional del 
hombre esta limitada, por un lado, por la profundidad de 
su inconsciente y, por otro, por el elemento trascendente 
en la realidad externa. Y este elemento de trascendencia es 
un aspecto primordial de la experiencia humana. El hom¬ 
bre nace en un mundo que no ha hecho, que no puede 
comprender y del cual depende su existencia. En realidad, 
la autoridad social y el mundo de la cultura se apoderaron 
de 41 desde la cuna y alejaron las fronteras de la trascen¬ 
dencia tras la autoridad y omnisciencia de los padres y 
maestros. Solo en la imagination poetica, semejante a " 
la de los ninos y los misticos, podemos percibrr aun el sen- 
tido puro de misterio y trascendencia que es elemento 
natural del hombre. 

Cuando este elemento sobrevive intacto no tenemos ne- 
cesidad de buscar mucho para encontrar una base natural f 
de la religion. Hay un famoso pasaje conservado por Ci- 
ceron, del didlogo perdido de Aristoteles, Sobre la Filo- 
sofia , en el que se explica esto en forma viva y pintoresca.i 
tl Imaginemos —dice— una raza de hombres subterraneos 
que vive una existencia civilizada, provistos de todas las 
comodidades y lujos, pero privados de la luz del sol. Si 
un dia se abrieran las fauces de la tierra y pudieran con- 
templar por primera vez la tierra y los mares, y el brillan- 
te sol y la cambiante luna, y el orden inalterable de los 
cielos, estos hombres seguramente confesarian que los dio-j 
ses existen y que estas cosas son obras de dios/' f 

Esta parabola aristotelica es igualmente apropiada para 
el caso de una persona que emerge de un mundo de cultura i 
artificialmente condicionado y hecho por el hombre, y sef 
enfrenta con la realidad de un mundo externo u orden de ‘ 




i 
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!|i seres que trasciende los limites de su poder y saber. Y en 
|£ efecto, el argumento tradicional de la Teologia natural 
lh ha sido siempre el de que el hombre no tiene mas que 
; mirar a su alrededor y hacia arriba para ver las pruebas 
iji manifiestas del poder y la sabiduria divinos. 

I Esta es la mas antigua y la mas universal de las pruebas 
Pi formales de la existencia divina, ya que atrae igualmente al 
f; poeta hebreo, al fildsofo griego, al tedlogo cristiano y al 
cientifico del Renacimiento. Pero en los tiempos modemos 
|v su atractivo se ha debilitado, si no destruido, por la mecani- 
zacidn de la naturaleza a manos de fisicos eartesianos y 
newtonianos. Como William James dijo, <f han pasado los 
dlas en que podia decirse que para la ciencia misma los 
j; eielos declaran la gloria de Dios y el firmamento muestra la 
obra de sus manos. Nuestro sistema solar con sus armomas 
se considera hoy como un caso transitorio de equilibrio 
inestable de los eielos, producto de un accidente local en 
un espantoso desierto universal donde no puede existir la 
vida. En un espacio de tiempo que como intervalo cosmi- 
co sera s61o una hora, habra dejado de existir”. 2 

Sin embargo, al reducirse la escala del mundo humano 
debiera aumentar —no disminuir— el sentido de lo trascen- 
dente y de la fragilidad del mundo racional que el hombre 
ha construido. Si el ideal helenico de un orden visible e 
inteligible ha desaparecido, el argumento de Job que apela 
a la abrumadora realidad del misterio de la trascendencia 
ha adquiiido nueva fuerza. No es este un argumento que 
satisfaga el deseo de confianza y seguridad natural del 
hombre, a menudo considerado fuente de creencia religio- 
sa; no es un ejemplo categorico de aquella ‘llusoria trans- 
formacion de la realidad” que Freud considera esencia de 
la religion. Pero no se discutira su poder religioso o el 

W. James, Varieties of Religions Experience, p. 491. 


2 
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hecho de que atrae con igual intensidad a las mentes masj 
primitivas y a las mas sofisticadas. Sin embargo, no tiene| 
el mismo atractivo para el hombre corriente que vive conff 
tento en el mundo que el mismo se ha hecho. Y es prechi 
samente aqui donde el debilitamiento o la desaparicidn dei| 
viejo argumento teleologico implica una perdida del funda- 
mento intelectual de la creencia religiosa anteriormente acep-| 
tada como verdad irrefutable, necesaria y universal. 




Si el mundo moderno ha perdido la antigua, ingenua y 
extravertida creencia en un universo rational que mani- 
fieste claramente el poder y la inteligencia de su divino 
Autor, el otro camino de la experiencia espiritual estd aun 
abierto. La Teologia natural nos dice que no solo hay que 
mirar alrededor y haeia arriba, sino tambien hacia abajo 
y hacia adentro, para encontrar pruebas de la realidad de 
Dios en las profundidades de nuestra propia naturaleza. El 
fildsofo y .el cientifico pueden objetar la fuerza probatoria 
de esta experiencia. Pueden decir que cualquier senti- 
miento que podamos tener m4s alld de los procesos cor- 
porales no es sino la experiencia de nuestros propios pro¬ 
cesos conscientes; o si, como es mas frecuente, admiten la 
realidad y la importancia de una region psicologica bajo 
la superficie de la conciencia, pueden decir que esto no 
es sino el sustrato irracional de la naturaleza animal del 
hombre. Pero los hombres de experiencia religiosa —los 
santos y los sabios— siempre han ensenado que cuanto mas 
lejos el hombre penetra en las profundidades de la con¬ 
ciencia o de lo que estd por debajo de la conciencia, mas 
se acerca a la realidad espiritual. 

Y no hay duda de que tenemos aqui —en la experiencia 


m 
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<j trascendencia asociada al movimiento de introversion— 
•una de las fuentes esenciales y absolutas de la religion his- 
priea en todas las epocas y culturas. No creo que se haya 
|dado suficiente importancia a esta experiencia en las prue- 
bas tradicionales del teismo, sin duda porque los teologos 
jnaturales tuvieron la sensation de que una experiencia de 
pita clase trasciende los limites del conocimiento y de la 
Cdemostracion racionales, a los que ellos mismos se limi- 

j '■:> ■ ■ 

Sin embargo, como observa William James, el mero 
^filiecho de que exista esta experiencia anula la pretendida 
^fepciblusividad de la conciencia racional de representar la 
^^|talidad de los posibles modos de conocimiento. James fue 
ucho mas lejos puesto que dijo que aun excluyendo lo que 
Jit llama “supracreencias” y limitandonos a los elementos 
p^^esiduales, nos queda "el hecho de que la persona cons- 
Jiente esta en relacion de continuidad con un yo mas am- 
l^plio a traves del cual llegan las experiencias salvadoras, 
|f';un contenido positivo de experiencia religiosa que me pa- 
rece literal y objetivamente verdadero en todo su alcance.” 3 
i ! ; Pero si admitimos la existencia de tales intuiciones como 
hechos de la experiencia religiosa, me parece que estamos 
obligados a seguir adelante y a tener en cuenta su signi- 
ficado para el hombre religioso, quien en cierto sentido 
^ los ha asimilado y los relaciona a su forma de vivir y a su 
conception de la realidad. 

Y aqui tenemos una inmensa cantidad de testimonies 
^ de Oriente y Occidente: de todas las grandes tradiciones 
religiosas del mundo que se unen para afirmar la presencia 
de Dios en las profundidades del alma como su "base” 
trascendente y eterna. 

Tenemos por ejemplo un pasaje tfpico de uno de nuestros 
3 W. James, op. cit., p. 515. 
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misticos medievales de Occidente, el Bienaventurado John 
Ruysbroeck (1293-1381): "En la parte mas noble del alma, 
dominio de nuestras facultades espirituales, estamos cons^ 
tituidos como vivo y etemo espejo de Dios; alii llevamos ^ 
impresa su eterna imagen y ninguna otra puede entrar i 
“Esta imagen se encuentra esencial y personalmente en 
todos los hombres; todo hombre la posee Integra y comple- 
ta y todos los hombres juntos no poseen mas de ella que 
cada uno por separado. En esta forma todos somos uno, 
unidos en nuestra imagen eterna que es la imagen de Dios 
y la fuente de nuestra vida y de nuestro existir. Nuestra 
esencia creada y nuestra vida se unen en ella inmediata- 
mente como a su causa eterna. Sin embargo, nuestro ser 
creado no llega a ser Dios, ni la imagen de Dios llega a ser 
criatura.” 4 

Esta es una interpretacidn religiosa clasica de la base 
de la experiencia religiosa, y es obvio que no podemos ex. 
eluirla a priori ya que es parte esencial del fendmeno que 
estamos discutiendo. 

La religidn no surge de la experiencia de hombres como 
el archididcono Paley, sino de hombres como Ruysbroeck, 
y el pensamiento de Ruysbroeck es mds autdntica Teologia 
natural que el pensamiento de Paley, aunque pueda ser 
menos comunicable y menos adaptado a la discusion 16- 
gica. 

La religion tiene su origen en las profundidades del alma 
y solo puede ser comprendida por quienes estan preparados 
a sumergirse en ella. Puede ser, como dijo Jacobi, un salto f 
mortale , pero no, como 61 suponia, un salto del conoci-1 
miento a la fe. 5 Este fue el error bdsico de la Teologia na-1 


m 


4 Ruysbroeck. El Espejo de la Salvacion Eterna , cap. VIII. 

5 F. H. Jacobi (1743-1819), como A1 Ghazali, criticaba a los ^ 
filosofos por sostener que la demostracion logica es superior en valor 




DIOS Y LO SOBRENATURAL 


43 


tural de la Ilustracion. La diferencia entre la razon discur- 
siva y la intuition de lo contemplativo no es la misma que 
hay entre lo natural y lo sobrenatural (en el sentido tecni- 
co, teologico de las palabras), entre la razon y la fe; es 
simplemente una cuestion de diferentes niveles de con- 
ciencia que son igualmente partes de la naturaleza humana. 
Y la identification de la naturaleza humana con sus as- 
pectos rational y extravertido confunde y perjudica todo 
el enfoque del estudio de la religidn. 

4 

La posibilidad de la Teologia natural, y por cierto de 
cualquier teologia genuina, depende de nuestra vision de 
la naturaleza de estos niveles mas profundos de la concien- 
cia. Si son meramente formas de experiencia subrracional, 
entonces los fenomenos esenciales de la religion pueden 
ser estudiados solo psicologica o pragmaticamente y no 
puede extraerse de ellos ninguna conclusion filosofica. Pero 
si representan una forma real de conocimiento, entonces son 
susceptibles de ser tratados cientificamente y cabe una cien- 
cia de la verdad religiosa como es la Teologia. 

Sin embargo, es un hecho bien conocido que muchos fi- 
losofos de todas las epocas han afirmado no solo que es 
posible un conocimiento real en este nivel m&s profundo 
de la conciencia, sino que esta es la suprema y mas auten- 
tica forma de conocimiento accesible al hombre. Hay un 

y certeza a la perception intuitiva. Ensenaba que la Filosofia es una 
especie de critica logica que puede definirse y explicarse, pero que 
no puede ir mas alia de si misma. Todo nuestro conocimiento de la 
realidad material o espiritual deriva de la perception inmediata, y 
esto es una especie de milagro que debemos aceptar por un acto de fe: 
un ineludible salto en la oscuridad. 
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notable consenso sobre este punto en todos los fildsofos 
tradicionales del mundo oriental, tanto en la India y la 
China como en el Asia central y occidental. Especialmente 
en la India toda la tradicidn filosofica, que representa 
una contribution muy considerable al pensamiento humano, 
centraliza su atencidn en el problema de la existencia de 
una intuicidn trascendente y la relacidn. de este conoci- 
miento mas profundo con las formas de experiencia. 

Sin duda la moderna filosofia occidental explicard esto 
como un ejemplo tipico de snobismo de la clase ociosa que 
exalta el arte de saber a expensas de las utiles y laboriosas 
actividades del trabajador descriptas por el profesor Dewey 
en la primera de sus conferencias Gifford. Y debe admitirse 
que es facil construir una racionalizacidn sociologica del 
Vedanta en funcidn del sistema de castas. 

Pero esta interpretacidn es demasiado superficial para 
explicar una tendencia tan general y tan profunda del pen¬ 
samiento humano. El movimiento de introversidn por el 
cual el hombre alcanza una conciencia mds profunda pero 
no menos real que la razon discursiva, parece ser una expe¬ 
riencia humana universal, comun a casi todas las formas 
y grados de cultura humana. Como dicen los vedantistas al 
hablar de Vidya , no descansa en la filosofia, pues es una 
intuition directa, independiente, no afectada por las limi- 
taciones de la filosofia, y no tiene que responder a difi- 
cultades filos6ficas.° 

Sin duda los vedantistas no se quedan en esto sino que 
llegan a afirmar que lo conocido es el Ser autoexistente 

8 C/. G. Dandoy, An Essay on the Doctrine of the Unreality of the 
World in the Advaita, p. 53 (Calcutta, 1919). Este notable ensayo se 
publicd de nuevo en 1932, en traduccidn francesa de L. M. Gauthier, 
editado por Jacques Maritain ( Questions Disputes, vol. V), bajo el 
titulo de Vontologie du Vedanta. 



DIOS Y LO SOBRENATURAL 


45 


II 


imi'S 

:*v.' . • 

‘►.vj 

"fry* 

t‘ if / ; 


" absoluto: Brahman unico; pero esto pertenece a una inter- 
pretaci6n filos6fica secundaria. Lo dado en la experiencia 
|||;n)isma es la existencia del Ser espiritual trascendente, en 
pi las profundidades del alma misma y mas alia de ella. Esta 
|||jsimple intuition del Ser espiritual trascendente late en 
g® muchas formas de experiencia religiosa que no la reconocen 
liWBIabiertamente. Es en efecto, una base natural y esencial de 
la idea de Dios y la condition del supremo desarrollo reli- 
gioso del hombre. 

Hay, por supuesto, otro camino de la experiencia reli¬ 
giosa, del que ya hemos hablado: el sentido de la trascen- 
dencia cosmica que encuentra expresidn literaria y reli¬ 
giosa en el libro de Job. Y es dificil sobreestimar su impor- 
tancia, especialmente en las religiones primitivas. Pero solo 
y cuando se unen las dos formas de experiencia religiosa y 
el poder trascendente se pone en relation con el espiritu 
JUlffdel cosmos la primera adquiere plena signification religiosa. 
Cuando el mysterium tremendum que se manifiesta en el 
universo es adorado por si mismo tenemos la evolution re¬ 
ligiosa tipica del paganismo y el culto de los poderes de 
la naturaleza. Pero cuando el Dios de la Naturaleza, el 
poder trascendente que crea y gobierna el mundo, se iden- 
tifica con el Dios del alma, el Ser espiritual trascendente, 
cuya presencia es oscuramente percibida en los estados mas 
profundos de la conciencia humana, entonces existe la base 
para un tipo de evolucidn mas elevado, como el que ha- 
llamos en las religiones historicas. 

El ejemplo clasico de esto lo encontramos en la religidn 
y filosofia hindues, donde la identification de Atman —el 
Ser trascendente— con Brahman —el poder cosmico trascen¬ 
dente— se formula con exceptional claridad y llega a ser 
fundamento de toda la evolucidn religiosa y filosofica del 
hinduismo ortodoxo. Lo mismo en la India que en la tradi- 
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cion del pensamiento griego, como lo represents la sinte- 
sis neoplatonica, la intuition del ser espiritual fu£ la fuente 
del elemento monoteista que se impuso, incongruente pero 
irresistiblemente, al politeismo heterogeneo de las tradicio- 
nes religiosas heredadas. 

La experiencia de la trascendencia cdsmica tiende a ser 
multiforme y conduce naturalmente a una teologia plura- 
lista o politeista, mientras que la intuition del Ser espi¬ 
ritual trascendente siempre tiende a la unidad, y hasta tal 
punto que a menudo ha originado una negation de la po- 
sibilidad de cualquier cosa excepto la existencia de lo Uno. 


La filosofia occidental empezo con la conception hele- 
nica de la Naturaleza. Su propdsito era explicar y racio- 
nalizar la naturaleza, y a Dios se lo introducia finalmente 
como la clave de bdveda del edificio filosdfico, como la 
Primera causa o el Primer motor. La filosofia oriental, por 
otra parte, comenzd con el principio del Ser trascendente, y 
despues intentd explicar al mundo, o la existencia de entes 
relativos y en funcion de lo absoluto. Como lo express 
el Padre Dandoy: “decimos: perezca el resto, pero la reali¬ 
dad del mundo debe mantenerse”. El vedantista dice: "pe¬ 
rezca el resto; pero lo Supremo —Parabrahma— debe seguir 
siendo lo que es, la absoluta, autosufieiente, eterna pleni- 
tud de ser*. 7 

Pero por cualquier camino que se siga, la Teologia na¬ 
tural implies la afirmacidn del Ser trascendente, se aleance 
ya por un estudio cosmologico que lleve a la Causa Eter¬ 
na y al Primer Principio de la Naturaleza, ya por la intui- 
ci6n directs de lo absoluto que estd presente en nosotros 
y trasciende el mas profundo limite de nuestra conciencia. 



7 


Dandoy, op. cit., p. 3. 
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|i Es obvio que toda esta noci6n de Trascendencia, a la 
• que siempre nos estamos refiriendo, no es una mera idea 
0 descolorida y negativa como lo Incognoscible de Herbert 
r Spencer. Es algo negativo pero muy cargado de energia 
•espiritual, y representa el elemento b&sico e irreductible en 
la experiencia religiosa. Es verdad que en una cultura com- 
pletamente secularizada y racionalizada los hombres pue- 
: den reconocer los limites de su conocimiento extemo y 
' su conciencia interna sin que esto represente ninguna afir- 
macion de naturaleza religiosa, pues no ven en todo el 
? universo de la naturaleza y del espiritu nada cualitativa- 
mente diferente de esta fraccidn creada y cultivada por la 
cultura humana. En todas las infinitas extensiones del tiem- 
lllpo y el espacio no hay otro principio espiritual que el in- 
I telecto humano, ni otro orden trascendente que el orden 
J de la cultura. Pero esta concepcidn del universo infinito 
que, sin embargo, no permite la intromisidn de ningun 
if orden de realidad superior, es un fendmeno extremadamen- 


••• 1 


te raro en el pensamiento humano. Sus expresiones mds 
notables, tanto en la Antigiiedad como en los tiempos mo- 
demos, son reacciones contra una tradition religiosa esta- 
i blecida y privilegiada, y a menudo las animaba una cierta 

i conviccidn religiosa, como en el caso de Lucrecio, que es- 

^ ’ . 

' I; cribe sobre su universo atdmico con el vehemente entu- 
siasmo de un poeta hebreo cuando censura la idolatria. 

La actitud religiosa hacia la trascendencia, por otro 
lado, parece estar muy profundamente arraigada en la na¬ 
turaleza humana y mucho m£s presente en la cultura. Se 
f vincula estrechamente al sentido de lo sagrado o de lo nu¬ 
ll minoso, acerca del cual ha escrito Rudolf Otto, quien lo 
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considera como una categoria puramente a priori “que 
surge de las profundas bases de estimation cognoscitiva 
que posee el alma* y tiene “sus raices independientes en 
las reconditas profundidades del espiritu”. 

El estudio de la religion primitiva tendio en el siglo 
pasado a subrayar cada vez mds la importancia de las ideas 
primitivas acerca del poder sobrenatural que no derivan 
necesariamente de una creencia en dioses o espiritus singu- 
lares o de la tdcnica de un prestidigitador profesional. Pa- 
labras como la polinesia Mana , las norteamericanas Oren - 
da, Wakan, Manito y Y ok se encuentran en pueblos muy 
primitivos y denotan un poder impersonal —'"un oceano 
de energia sobrenatural” como lo llama J. R. Swanton— 
que se manifiesta en la naturaleza en visiones y en todos 
los hechos de portentosa o milagrosa apariencia. Los an- 
tropdlogos pueden describir este elemento como “magico”,] 
los estudiosos de la religion comparada como "numinoso’^ 
a “dindmico” y los tedlogos como '‘divino”, pero cualquiera 
sea el termino que se use, lo distintivo en todos ellos sera 
su caracter trascendente. Siempre es percibido como algo 
JFuera de la experiencia comun del hombre; como otro mun- ; 
do, otro poder, otro ser que forzosa o misteriosamente sei 
impone en este mundo de seres y poderes humanos, como 
algo mds grande, o mas poderoso, o mds sagrado. Sin duda 
en muchos casos esta cualidad trascendente se atribuye 
a personas y a cosas, como en el caso de Mana asociado a 
la persona del jefe sagrado de la Polinesia o el fetiche 
del Africa oriental y el ensalmo de los indios norteameri- 
canos. Pero esto no desmerece su cardcter trascendente, 
como el poder realizar milagros o la veneration de las 
sagradas reliquias no estd en pugna con la doctrina de la 
divina trascendencia en las religiones superiores. En reali¬ 
dad la manera mds fdcil de comprender lo que significa 
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Mana es considerarlo como simil pagano de la concep- 
ci6n cristiana de la gracia. 

Es dificil poner en cuestion la universalidad e impor- 
tancia de este sentido de la trascendencia en las formas 
mas primitivas de religidn, puesto que han dejado huellas 
en la historia del lenguaje humano. Es verdad, como ya 
he observado, que en la religidn primitiva lo que predo- 
mina es el sentido de la trascendencia cdsmica externa. Sin 
embargo no es posible separarlo completamente de la 
intuicidn interna de la trascendencia, a pesar de que esta 
ultima es oscura, confusa y rudimentaria. 

Por esta razon en las culturas primitivas a que me he 
referido se concede la mayor importancia a las experien¬ 
ces fisicas supranormales del ensueno y la vision, el tran¬ 
ce y el 4xtasis, y los hombres poseedores de tales experien¬ 
ces son los jefes religiosos y los maestros intelectuales de la 
comunidad. Sin duda parece absurdo comparar al hechi- 
cero primitivo o al medico brujo con el mistico o el fil6- 
sofo vedanta que pretenden haber alcanzado la intuicidn 
pura del Ser trascendente absoluto. No obstante, por burda 
que sea la expresidn de la experiencia religiosa primitiva 
y por muy contaminada que est6 con la pr&ctica de la 
magia y de los hechizos, no podemos excluir la existencia 
de un elemento residual de genuina experiencia religiosa. 
En la mayorfa de los casos el adivino y el hechicero aspiran 
a trascender los limites del conocimiento ordinario para 
alcanzar los mas profundos niveles de la conciencia, que ya 
hemos caracterizado como base natural de la experiencia 
religiosa. Sin duda es mucho mas dificil distinguir la ca- 
lidad y valor de tales experiencias en la religidn primitiva, 
pero tambien en las religiones superiores tenemos que en- 
frentamos con el mismo problema. Entre los yoguis y sa- 
niasis de la India o los derviches del Islam, por ejemplo. 
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encontramos casos de cada tipo y nivel de experiencia re- 
ligiosa, desde la intuition trascendente mds elevada hasta 
las formas mas rudimentarias de taumaturgia. 

En ninguno de estos casos es posible explicar los ele- 
mentos superiores por los inferiores o los inferiores por los I 
superiores. Si William James esta acertado en su conclusion | 
de que “hay en la conciencia humana un sentido de la * 
realidad, una sensacidn de presencia objetiva, una percep- 
ci6n de lo que podriamos llamar ‘algo que estd alii’, mds 
profunda y mds general que cualquiera de los sentidos ^ 
especiales particulares, por medio de los cuales la psico- || 
logia habitual supone que se revelan originalmente las reali¬ 
dades existentes,” 8 entonces hay que esperar que esta 
intuicidn se encuentre en las mds diversas condiciones del 
pensamiento y de la cultura humanos sin ninguna relation 
necesaria con la capacidad de expresion racional. 

En las culturas primitivas el adivino o vidente carece 
del arsenal constituido por el pensamiento filosdfico y la 
tradition teoldgica que poseen las religiones y culturas mas, 
avanzadas. Por consiguiente es logico encontrar una com¬ 
bination en apariencia arbitraria, de profunda experiencia 
individual con simbolismos irracionales y burdas formas 
materiales. El hombre primitivo tiene en el nivel mds pro- 
fundo de la conciencia la misma experiencia fundamental 
de la realidad que el hombre civilizado, pero no posee el 
criterio para separar lo que es espiritualmente trascen¬ 
dente de lo que es naturalmente extraordinario. No puede|« 
relacionar su intuicidn del poder trascendente con ningun ! 
sistema metafisico racional; pero puede sobreponer a dste 
una imagen o intuicidn de la realidad externa que tenga 
para 41 un poderoso atractivo psicoldgico, ya que el pen- 
samiento primitivo se forma mds por asociacion de imdge- 

James, op. cit., p. 38. 
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nes que por argumentos e ideas. De aqui que su vision del 
mundo externo se relacione con la religion y con el mundo 
de los dioses en una forma completamente diferente a la 
del hombre civilizado. Para el cazador primitivo, por ejem- 
plo, las bestias no son solo fuente de provision de comida 
y peligro ocasional; son tambien seres misteriosos, en cier- 
to sentido superiores al hombre, y estan mas cerca que este 
del mundo divino. La fuerza del toro, la rapidez del ciervo, 
el vuelo del dguila, la astucia de la serpiente, son revela- 
ciones de lo sobrehumano y por lo tanto poder y gloria 
divinos. Y lo mismo ocurre en la actitud del agricultor 
primitivo hacia la tierra y sus frutos. Por bajo que sea el 
nivel de su cultura, el hombre no puede menos que recono- 
cer la existencia de leyes, ritmos y ciclos de cambio en 
la vida de la naturaleza, en la que esta implicada su propia 
vida. Hay dia y noche, verano e invierno, nacimiento y 
muerte; la lluvia cae, el pasto crece, la semilla madura; 
pero estas cosas no son cambios mecanicos o hechos mate- 
riales “naturales”; son misterios divinos que deben ado- 
rarse temblando. Tras estas apariencias hay poderes di¬ 
vinos —dioses, espiritus o fuerzas m&gicas indiferenciadas— 
a los que hay que propiciar o servir para que el hombre 
pueda realizar su vida. 

Pero la oscuridad y la aparente falta de logica del pen- 
samiento primitivo no destruye su importancia religiosa. 
Por el contrario, es inevitable que, como la religion primi- 
tiva es rica y profunda, sus formas de expresion sean pro- 
porcionalmente mas oscuras y simbdlicas. Con toda razon 
puede creerse que la religidn tuvo en la cultura y en la 
vida primitivas un lugar tan importante como en cualquier 
civilizacion histdrica. La diferencia entre lo religioso y lo 
irreligioso no es diferencia entre niveles de cultura sino 
diferencia de niveles de conciencia. Y podemos ver a traves 
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de la experiencia y la historia que esta diferencia de niveles 
psicologicos no tiene necesariamente relation con la con¬ 
dition social de la persona o la cultura intelectual del in- 
dividuo. Por lejos que nos remontemos en la historia de | 
la especie, nunca encontraremos una epoca o un lugar en e] j 
que el hombre no fuese consciente del alma y de un poder 
divino del cual su vida dependia. 
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Por supuesto que este conocimiento primordial de Dios 
y el alma esta muy lejos de lo que pudiera llamarse Teo- 
logia natural. El hombre primitivo no se interesa por la 
verdad abstracta sino por la realidad y poder de las fuerzas 
que regulan su vida, y su religion se expresa en mitos y ritos 
o tecnicas sagradas. Solo en una etapa posterior de la cul¬ 
tura, cuando la organization social esta lo suficientemente 
avanzada para permitir el desarrollo del conocimiento y 
del estudio, podemos encontrar alguna tradition sistematica 
del pensamiento racional. Sin embargo, como veremos en 
el curso de estas conferences, es precisamente en la esfera 
de la religion donde primero se alcanzo este progreso y 
surgio la idea de conocimiento cientifico sistematico. En 
la literatura religiosa de la India podemos senalar todo el 
proceso por el cual primero se desarrollo una clase alta- 
mente especializada y dedicada al estudio de las formulas 
sagradas o las tecnicas del ritual, y, luego, un movimiento 
teologico y especulativo acerca de las verdades religiosas 
fundamentales, que finalmente se concentro en la intui¬ 
tion primaria del Ser absoluto que sustenta y trascieride 
el Yo y el proceso cosmico. 

Cuando se alcanza este punto podemos realmente hablar 
de Teologia natural, mas a pesar de su caracter genuina- 
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fmente filosofico y de su confianza en la intuicion espi- 
‘rfjrjtual directa, el Vedanta niismo sostiene la autoridad de 
Mia revelacion en el estricto sentido de la palabra. “La 
, 4 autoridad de los Veda con referencia a lo que afirma 
w^-escribe Sankara 9 — es independiente y directa, como la 
cJ luz del sol es el medio directo de nuestro conocimiento 
||£de las formas y colores; la autoridad de las sentencias hu- 
ftmanas, por otro lado, es completamente distinta, pues de- 
' ^ pende de una base extrana en la que intervienen una serie 
gt|gde maestros y la tradicidn”. 10 Mas la verdad de la suprema 
intuicidn se impone por la autoridad de la Escritura y no 

iftfa la inversa. 11 

v *" * : ■ 

t^0k. Esto puede aplicarse a todas las religiones histdricas: 
f*en todas partes la revelacion se considera fuente primaria 
J|de la verdad religiosa, y la intuicion y la razon son secun- 
|§;darias. Y esto es verdad en el sentido de que la religion 
i§J|istorica positiva es siempre primaria y la religion filoso- 
■; ; H fica o teologica es el resultado de una actividad reflexiva 
J secundaria. El concepto de revelacion es tan antiguo como 
: %\h religion misma, ya que los tipos primitivos de religion 
HI siempre confiaron eri la autoridad de una tradicidn inme¬ 
morial o en algun medio de comunicacion sobrenatural con 
los poderes mas altos, tales como los presagios, las adivi- 
| naciones, las visiones y las inspiradas declaraciones de 




9 Vedanta Sutras . Traduccion [al ingles] de G. Thibaut. Sacred 
Books of the East , voL XXXIV, p. 295. 

10 Sankara (c. 788-850) enseno la interpretacion estrictamente 
monista (adoaita) del Vedanta, y se lo considera generalmente como 
el filosofo mas grande del hinduismo. Su influencia ha sido mantenida 
por su orden —los dasnamts —, y el superior de su monasterio de 
Sringeri en Mysore es la autoridad religiosa del brahmanismo ortodoxo. 
Los miembros de su orden tienen que dejar de lado el habito sagrado 
y abandonar los sacrificios, pues Sankara ensenaba que el Camino 
del Conocimiento es el unico camino de liberation. 

11 lb., p. 101. 
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hechiceros o profetas. La continuidad de la tradition pri* 
mitiva de la adivinacion, la hechiceria y las formas mas evo|| 
lucionadas del pensamiento filosofico se advierte en la filo-l 
Sofia griega con Empedocles y los pitagoricos —sin contar 
el demonio de Socrates—, y en las religiones de Oriente la 
revelation es aun mas precisa e inequivoca. 

Por supuesto no quiero decir que el concepto de reve¬ 
lacion se limite a las formas mas bajas de cultura y a los 
tipos de religion mas primitivos. Por el contrario, es uni¬ 
versal y se encuentra en diferentes formas y en todas las 
etapas de la evolution religiosa, mientras que la idea de 
Teologia natural se encuentra unicamente en pocas cul¬ 
tures y s61o en un grado de evolution relativamente avan- 
zado. Cada escuela de Teologia natural es precedida por 
una teologia revelada y en muchos casos procede de 6sta. 
Asi la teologia natural helenica fue precedida por la re- 
velacidn orfica, la teologia vedanta se desarrolla directa- J 
mente de las ensenanzas reveladas de las Upanishadas, | 
como lo indica su nombre —Uttara Mimamsa , la ultima ’ 
investigation—, y la teologia natural humanista es una su- 
perestructura erigida sobre los cimientos de la teologia 
cristiana revelada. Cualquier estudio cientifico de las ma¬ 
nifestations historicas de la religion y de sus relaciones 
con la cultura humana debe por tanto tener en cuenta las 
diferentes revelaciones y tradiciones religiosas que surgen 
de ellas. Pero en tanto que no pretende solo registrar la 
historia sino comprender la naturaleza de la religion, tiene 
que referirse y remitirse a la Teologia natural, ya que esta 
es, ni mas ni menos, el estudio filosofico o cientifico de la 
verdad religiosa. :m - 

Si la verdad religiosa esta completamente fuera del al- 
cance de la investigation racional, entonces no hay lugar 
para la Teologia natural; pero al mismo tiempo la ciencia 
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IJiistorica de la religion tambien pierde valor y se convierte 
In la nueva exploration de una serie de callejones sin sa- 
en el estudio de ciertas formas de pensamiento y 
conducta irracionales. Por tanto, aunque no podamos con- 
ggsiderar a la Teologia natural como un sistema completo y 
putosuficiente de verdad religiosa, como lo fue para los 
||06sofos de la Ilustracion, siempre sera importante como 
Vinculo indispensable entre la Teologia y la Filosofia, y 
entre el mundo de la religion historica y el dominio del 
H|||)ensamiento racional. Porque, como lo senale en el capi- 
l^tulo anterior, el problema mas formidable que debe afrontar 
el mundo moderno es el de la quiebra de la comunidad 
rintegrada por el orden espiritual y el orden racional, y si 
|||?bien la Teologia natural no puede resolver este problema, 
tuna de las condiciones necesarias para solucionarlo es el 
reconocimiento de la funcion de la Teologia natural, pues 
su exclusion significa que Dios y el alma -—las realidades 
? primarias del mundo espiritual— son rechazadas como pa- 
f^labras muertas, sin sentido ni valor para el espiritu humano. 
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CAP1TUL0 III 


La cultura como sistema de vida organizado que se 

BASA EN UNA TRADICION COMUN, CONDICIONADO POR UN 

AMBIENTE comun. La especializacion de las tradiciones 

CULTURALES. CADA CULTURA REPRESENTA UNA COMUNIDAD 
ESPIRITUAL E 1MPLICA CREENCIAS Y MODOS DE PENSAR CO- 
MUNES. CONSIGUIENTE INTERPRETACION RECIPROCA DE LA 
CULTURA Y LA RELIGION. La FUNCION CULTURAL DE LA RE¬ 
LIGION ES TANTO CONSERVADORA COMO DINAMICA: CONSA- 
GRA LA TRADICION DE LA CULTURA Y PROPORCIONA LA FI- 
NALIDAD QUE UNIFICA SUS DIFERENTES ELEMENTOS SOCIALES. 

Las culturas del pasado nunca fueron concebidas 
COMO ordenes puramente establecidos por el HOMBRE. 

Se FUNDAN EN UNA LEY RELIGIOSA DE LA VIDA QUE OOORDINA 
LA VIDA DE LA SOCIEDAD CON LA DE LA NATURALEZA Y CON 
LOS PODERES DIVINOS QUE RIGEN LA VIDA DE LA NATURALE¬ 
ZA Y LA DEL HOMBRE. Asi LA RELACION ENTRE RELIGION Y 
CULTURA TIENE SIEMPRE DOS CARAS: EL SISTEMA DE VIDA 
INFLUYE EN EL MODO DE CONSIDERAR LA RELIGION, Y LA 
ACTITUD RELIGIOSA INFLUYE EN EL SISTEMA DE VIDA. PODE- 
MOS EXPLICAR CUALQUIER RELIGION COMO PRODUCTO DE UN 
PROCESO DE AGONDlClONAMIENTO SOCIAL, PERO NO PODEMOS 
EXCLUIR LA ALTERNATTVA OPUESTA: LA CONFORMACION Y 
TRANSFORMACION DEL SISTEMA SOCIAL DE VIDA POR LAS 
FUERZAS RELIGIOSAS. INFLUENCIA REVOLUCIONARIA DE LA 
RELIGION EN LA CULTURA Y LA HISTORIA, COMO APARECE EN 

ei. caso del Islam, etc. 










Capitulo III 

RELACION ENTRE LA RELIGION Y LA CULTURA 

Los historiadores y hombres de letras ingleses experi- 
mentan todavia cierta desconfianza ante el concepto socio- 
logico de cultura, pues tienen la sensation de que es una 
palabra extranjera introducida en la lengua inglesa. Sin 
embargo, desde que Tylor escribio sobre la cultura primi- 
tiva esta expresion ha sido adoptada en forma tan amplia 
por los antropdlogos y etnologos que parece pedante ob- 
jetar el uso de una palabra que ha adquirido jerarquia 
cientifica como termino especifico para el cual no hay otro 
igualmente satisfactory. 

Una cultura social es una forma de vida organizada que 
se basa en una tradition comun y esta condicionada por 
un ambiente comun. Por tanto no es id^ntica al concepto 
de civilizacion, que implica un alto grado de rationaliza- 
ci6n consciente, ni al de sociedad, ya que la cultura nor- 
malmente incluye un numero de unidades sociales inde- 
pendientes. 

El hecho de que la cultura sea un sistema de vida 
adaptado a un ambiente particular implica un cierto gra¬ 
do de especializacion social y de canalizacidn de las ener- 
gias sociales en ciertas direcciones. Vemos esto mas ela- 
ramente en el caso de culturas marginales aisladas como 
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la de los esquimales en el Artico o la de los bosquimanos 
en el Africa del Sur. En estos casos la interrelation entre 
el organismo social, la funcion econdmica y el medio geo- 
grafico es tan completa que la cultura se vuelve insepa¬ 
rable de la raza. 

Pero esto no significa, como creen los racistas, que la 
cultura sea resultado de la herencia racial predeterminada. 
For el contrario, estariamos mas en lo cierto si dijeramos 
que la raza es el producto de la cultura, y que la dife- 
renciacion de tipos raciales representa la culmination de 
un largo periodo de separation cultural y especializacion 
en un nivel muy primitivo, asi como en los tiempos mo- 
demos la nacionalidad y la diferenciacion de tipos natio¬ 
nals es mas bien resultado del desarrollo de una tradi¬ 
tion cultural especial y no a la inversa. 

Es realmentei notable con que rapidez el tipo humano 
se modifica o se transforma por obra de un nuevo sistema 
de vida o de un nuevo ambiente. Si se toma unos cuantos 
miles de ingleses e irlandeses del siglo xix y se los tras- 
planta a Australia dejandolos que adapten sus habitos y 
organization social a este nuevo ambiente, al cabo de un 
siglo se encuentra un nuevo tipo humano que es tanto 
fisica como psicologicamente diferente al de la sociedad 
de sus padres. 

No obstante, a pesar de estos cambios trascendentales, 
sigue predominando el factor de la tradition cultural. El 
nuevo tipo australiano no es una variedad del tipo aus- 
traliano nativo, sino del tipo britanico, de modo que para 
un aborigen australiano los dos pareceran probablemente 
demasiado similares para poderlos distinguir. El sistema 
de vida de cualquier sociedad ejerce una influencia tan 
poderosa sobre cada uno de sus miembros que las dife- 
rencias de caracter y las predisposiciones hereditarias se 
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incorporan a los sistemas culturales como los hilos mul¬ 
ticolores al dibujo de una tela. La cultura es, pues, la for¬ 
ma de la sociedad. La sociedad sin cultura es una socie- 
dad informe —una multitud o conjunto de individuos re- 
unidos por las necesidades del momento— y mientras mas 
fuerte es la cultura mas completamente forma y trans¬ 
forma el diverso material humano de que estk compuesta. 

<iCu&1 es entonces la relacion de la cultura con la re- 
ligidn? Es claro que un sistema de vida comun implica 
una comun concepcidn de la vida, comunes normas de com- 
portamiento y tipos comunes de valores, y en consecuen- 
cia una cultura es una comunidad espiritual que debe su 
unidad a creencias y modos de pensar comunes mas que 
a cualquier uniformidad de tipo fisico. El hombre moder- 
no que vive en una sociedad muy secularizada tiende a 
imaginar esta concepcidn comun de la vida como algo 
puramente secular, sin conexidn necesaria con las creen- 
cias religiosas. Pero en el pasado no fue asi. Desde el 
comienzo el hombre ha considerado siempre a su vida y 
a la vida de la sociedad en intima dependencia con res- 
pecto a fuerzas que estdn mds alia de su propio control: 
poderes sobrehumanos que rigen tanto el mundo como 
la vida del hombre. “Ningun hombre —decia un cazador 
indio— puede tener exito en la vida solo, y la ayuda que 
necesita no se la pueden prestar los hombres”. 

Esta conviction de que “el hombre solo no encuentra 
el cammo”, de que el hombre no puede dirigir sus propios 
pasos, es tan vieja como la humanidad misma. Hallamos 
muy claras y conmovedoras expresiones de esta creencia 
en los pueblos primitivos: las mas claras y conmovedoras 
acaso en los pueblos cazadores como los indios norteame- 
ricanos, cuya concepcidn de dependencia de los poderes 
espirituales ha sido descrita con excepcional amplitud por 





62 


RELIGION Y CULTURA 


una serie de excelentes investigadores y observadores co- 
mo I. O. Dorsey, F. Boas y Ruth Benedict. 

Pero se la encuentra tambien en razas mucho m&s pri- 
mitivas y, desde luego, en todas las religiones superiores. 

Por tanto, desde el principio la forma de vida social 
que constituye la cultura ha sido deliberadamente orde- 
nada y dirigida de acuerdo con las ley es. superiores de la 
vida que constituyen la religion. Como los poderes del 
cielo rigen las estaciones, asi tambien los poderes divinos 
rigen la vida del hombre y de la sociedad; y a la comu- 
nidad le parece tan irracional realizar sus actos prescin- 
diendo de estos poderes como cultivar la tierra sin prestar 
atencion al curso de las estaciones. La completa secula¬ 
rization de la vida social es un fenomeno relativamente 
moderno y anomalo. En la mayor parte de la historia de 
la humanidad, en todas las edades y condiciones de la 
sociedad, la religion ha sido siempre la gran fuerza central 
unificadora de la cultura. Ha sido la guardiana de la tra¬ 
dition, la conservadora de la ley moral y la educadora y 
maestra de sabiduria. 

Y ademas de esta funcion conservadora, la religion 
tiene tambien una funcion din&mica y creadora que da 
vida y energias. La religion mantiene la sociedad en su 
forma cultural permanente, como en Las leyes de Platon, 
o en el orden jerarquico de las culturas sumeria y egipcia; 
pero tambien conduce al pueblo a traves del desierto, li¬ 
bera del cautiverio e inspira la esperanza de una libera- 
cion futura. 

La religion es la clave de la historia. No podemos com- 
prender las formas internas de una sociedad sin compren- 
der su religion. No entenderemos sus realizations cultu- 
rales a menos de que comprendamos las creencias religiosas 
que las respaldan. En todas las 6pocas las primeras obras 
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creadoras de una cultura se debieron a la inspiracidn re- 
ligiosa y tuvieron una finalidad religiosa. Los templos de 
los dioses son las obras mas perdurables del hombre. La 
religidn esta en el comienzo de todas las grandes litera- 
turas del mundo. La Filosofia es su criatura y como hijo 
prddigo constantemente vuelve a su padre. 

Lo mismo sucede con las instituciones sociales. La 
realeza y la ley son instituciones religiosas, y aun hoy 
no se han despojado completamente de su caracter nu- 
minoso, como podemos verlo en el rito de la coronation 
inglesa y en las formulas de nuestros tribunales. 

Las instituciones de la familia, el matrimonio y la reale- 
j za tienen un fondo religioso que ha sido y sigue sien- 
/ do sostenido por formidables sanciones religiosas. La pri- 
I mera diferenciacion social, la que ha tenido mas pode- 
rosa influencia sobre la cultura, se produjo por el des- 
arrollo de las clases e instituciones sociales especializadas 
| cuya funcion es la de mantener relaciones con los poderes 
divinos. El hecho de que esta clase haya sido casi siem- 
i pre total o parcialmente responsable de la educacion de 
la comunidad y de la conservation del conocimiento y 
tradicidn sagrados tiene excepcional importancia en la his- 
toria de la cultura, y para comprenderla debemos estudiar 
la forma especifica que adquiere en cualquier religion o 
cultura particular. El sacerdocio de los templos egipcios y 
sumerios, la casta de los brahmanes en la antigua India, el 
clero y las drdenes monasticas de la Cristiandad medieval 
" no son meras instituciones religiosas; son tambi^n orga- 
nismos sociales de importancia vital en sus respectivas 
S culturas. Y lo mismo ocurre con los hechiceros, los hom- 
bres que se dedicaban a la medicina y los medicos brujos 
§ de los pueblos primitivos, a pesar de que nuestro lenguaje 
corriente a menudo entorpece la distincidn entre el mago 
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—caya funcion es asocial o antisocial— y el sacerdote — que 
es el organo religioso reconocido por la comunidad—, con¬ 
fusion que se ha aumentado al intentar una separation 
rigida y excluyente entre religion y magia. 

Por supuesto que cuanto mas primitiva es la cultura i 
menos cabe una diferenciacidn explicita de las funciones 
sotiales; y, a su vez, la religion se relaciona mas directa- 
mente con las necesidades fundamentals de la vida, de 
modo que el aspecto economico social esta mas compene- : || 
trado y fundido con la religi6n que en el caso de culturas 
superiores. 

Asi los australianos no tuvieron verdadero sacerdocio, 
y la direction de la religion, como la de otros asuntos, f 
recay6 en los ancianos que eran jefes naturales de la tribu| 
y guardianes de la tradition. Sin embargo, poseyeron un| 
sistema muy elaborado y muy bien organizado de ritos 
religiosos para asegurar la continuidad de la vida de la | 
tribu y el mantenimiento de su provision de alimentos;! 
liturgia regular que, en algunos casos —como lo describen | 
Spencer y Gillen—, ocupaba a la comunidad durante tres 
o cuatxo meses seguidos. En este caso la forma de vida 
de la comunidad se concibe como dependiente de otra y 
de un mundo sagrado —el mundo de los divinos antepa- 
sados totemicos— de los cuales procede el espiritu y a los | 
cuales vuelve; y las ceremonias totemicas proporcionan el|J 
camino de acceso y de contacto entre la vida de la tribu 
y el otro mundo de la sagrada epoca alcheringa. 

Al hombre civilizado le cuesta comprender el significa- fj 
do religioso o la importancia cultural de tales ceremonias. 
Pero para el primitivo la danza o pantomima es el tipo I 
mas elevado de actividad social y tambitii la forma del 
action Teligiosa con mayor poder. Por ella la comunidad I 
partkapa en un misterio que confiere a su action una efH 
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cacia sobrenatural. El surgimiento de la religion de la 
Danza del Fantasma, entre los indios de las llanuras hacia 
p fines del siglo xix, muestra como estas cosas pueden afec- 
J tar la vida social y cambiar el curso de los hechos histo- 


| ricos. Aqui tenemos un caso bien probado de como la 
danza puede convertirse en el medio por el cual la expe- 
. riencia religiosa de un individuo puede socializarse y tras- 
;4 mitirse de una persona a otra con efectos politicos revo- 
% lucionarios. Wovoka, indio de una tribu casi desconocida 
■j y sin importancia de Nevada, tuvo la visi6n de una danza 
cuya ejecucion haria volver los espiritus de sus antepasa- 


f|dos muertos, las extintas manadas de bufalos y los buenos 
ptiempos del pasado. El culto de la danza se difundio muy 
; i rapidamente hacia el este, a traves de las montanas, pa- 
psando a los indios de las grandes llanuras, y finalmente 
S£stimulo a los sioux en su ultimo y desesperado levanta- 
§ iniento contra el gobierno de Estados Unidos. 

Lo mas notable de este levantamiento fue la rapidez 
^ con que se comunico de un pueblo a otro, a traves de 
? medio continente, de modo que, de no haber sido derro- 
tado por la irremediable desigualdad de poderio material, 
la Danza del Fantasma hubiese cambiado no solo la reli¬ 


gion sino tambien la existencia social de los indios del 
medio oeste en el curso de poeos ailos. Tales cambios 
revolutionaries no son, en realidad, nada raros en la his- 
toria. Tenemos un ejemplo de ello en un nivel religioso 
superior y en una vasta escala historica en el levantamien¬ 


to de Islam. Aqui vemos con toda claridad y detalle como 
; una nueva religion puede crear una nueva cultura; un 
solo individuo que vive en una contracorriente cultural 
origina un movimiento que en un periodo de tiempo rela- 
tivamente corto barre el mundo destruyendo imperios y 
Jcivilizaciones histdricas y crea un nuevo sistema de vida 
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que todavia hoy moldea el pensamiento y la conducta d| 
millones de hombres desde el Senegal hasta Borneo. Y ejrf 
este caso no hay un medio geogr&fico comun o una he-f 
rencia racial comun que forme la base de la comunidadj 
espiritual. Una fe comun impuso su sello en el mds divers^ 
material humano, de modo que el producto resultante es| 
aun fisicamente reconocible. El drabe del desierto, el ne|| 
gro del Africa occidental, el pirata malayo, el filosofo per-f 
sa, el soldado turco y el mercader hindu hablan la misma| 
lengua religiosa, profesan los mismos dogmas teoldgicos 
y poseen los mismos valores morales y las mismas con|g 
venciones sociales. Asi como la arquitectura musulmana efj 
diferente en cada pais, pero en todas partes evidentementel 
musulmana, lo mismo ocurre con su literatura, lenguaje y| 
conducta. 1 

Sin duda el nacionalismo y secularismo modemos han| 
alterado todo esto, pero lo han hecho recientemente y en| 
forma superficial e incompleta. El Islam todavia existed 
como cultura viva y como religion mundial. » 

El Islam proporciona asi un ejemplo clasico de comcp 
la cultura —el sistema social de vida— puede ser trans|i 
formada por una nueva concepcidn de la vida y una nuev?§§ 
doctrina religiosa, y c6mo de aqui resultan formas e ins|§ 
tituciones sociales que trascienden los limites geograficos^l 
y raciales que permanecen fijos durante siglos. Y por otrqS 
lado tenemos ejemplos incontables —especialmente en pue^f 
bios primitivos— de religiones tan estrechamente vincula^ 
das a la cultura de la comunidad que parecen ser merosp 
reflejos psicol6gicos de la forma de vida de cierto pueblo 
en cierto ambiente, como si carecieran de significaci6n 
religiosa independientemente de su fondo social. Aunque 
estas religiones parezcan muy terrenas y socialmente con-1 
dicionadas, siempre apuntan mds alld de la sociedad, hacia 
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|iina realidad sobrehumana y suprasocial, a la que dirigen 
|$U culto. 

p| Y reciprocamente, por muy universal y espiritual que 

^pea una religidn, nunca podra escapar a la necesidad de 

encarnarse en la cultura y adoptar las instituciones socia- 

fles y la tradicidn para ejercer una influenda permanente 

sobre la vida y la conducta del hombre. 

Todas las religiones historicas, desde la infima hasta la 

puprema, concuerdan en dos puntos fundamentales: pri- 

Shero, en la creenda de que existen poderes sobrenaturales 

|| o divinos de naturaleza misteriosa, pero que rigen el mun- 

do y la vida del hombre; y segundo, en la asoeiacion de 

prestos poderes con determinado hombre, o con cosas, o lu- 

J|gares, o ceremonias, que actuan como medios de comuni- 

I caddn o caminos de acceso entre el mundo humano y el 
fel J 

pdivino. En los niveles mds bajos de cultura encontramos el 

ijfiechicero, el fetiche, el lugar y la danza sagrados; y en 

||los mas elevados tenemos el profeta y el sacerdote, la ima- 

Jgen o simbolo sagrado, el templo y la liturgia sacramental. 

§ Asi toda gran cultura histdrica, vista desde dentro con los 

|lojos de sus miembros, representa una teogamia, un acer- 

pcamiento de lo divino y de lo humano dentro de los limites 

lltie una tradicion sagrada. 

iCViA o 

Por lo general se asigna el papel creador en la forma- 
fficidn de la cultura a figuras mxticas, divinas o semidivinas 
r-heroes de la cultura o antepasados divinos—, que han en- 
tregado a sus descendientes o a sus sucesores no solo los 
f sagrados mitos y ritos de la religidn sino tambidn las artes 
ide la vida y los principios de la organizacidn social. 

A veces estas figuras son tambi^n las creadoras del 
fhombre, como los antepasados tot^micos que, segun creian 
las tribus de Australia central, al principio habian viajado 
por el pais realizando ceremonias y dejando tras si cria- 
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turas espirituales. Algunas veces son heroicas figuras hu- ; 
manas convertidas en centro de un ciclo de mitos; por otra , 
parte las grandes culturas histdricas en su mayoria bus- 1 
caron en el pasado la personalidad de algun profeta his- 1 
torico o legislador como fuente de tradition sagrada o in- | 
termediario de la revelacidn divina. Parece que no hay | 
razdn de excluir a priori la posibilidad del surgimiento de if 
tales figuras en las culturas muy primitivas, como Wovoka S 
surgio entre los paviotsos en el siglo xix. No debemos 7 
olvidar que la cultura primitiva que existe ahora, o de la g 
que quedan rastros, es, como cualquier civilizacidn supe- 4 
rior, el resultado de un largo proceso de cambio y evolu¬ 
tion en cuyo curso puede haber habido periodos de avance 
y retroceso tanto en el pensamiento como en la action. Y 
aunque la cultura primitiva es mas comunal y anonima 
que las culturas superiores, nunca lo es tanto que excluya 
la accidn creadora y la influencia de personalidades indi- 
viduales. De aqui que la figura mitica del primer hombre, 
el heroe de la cultura, el portador del fuego, el maestro 
de las artes de vida y los ritos de la religion, es el arque- 
tipo de las figuras olvidadas o apenas recordadas que han 
desempenado un papel decisivo en la formation o trans¬ 
formation de la cultura. En la arqueologia clasica y orien¬ 
tal el progreso de la investigacidn moderna ha descubierto 
repetidamente una solida verdad historica bajo los mitos 
y leyendas que la tradition ha conservado; del mismo mo- 
do, tras las culturas primitivas hay un mundo historico 
perdido que yace aun mas profundamente bajo la super- 
ficie de la conciencia. 

En esos momentos iniciales la historia y la religion es- 
tdn inextricablemente enlazadas y confundidas, como po- 
demos ver en las leyendas de la historia inglesa, en la 
que dioses perdidos como Bran y Pwyll aparecen junto a 
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figuras historicas semiolvidadas, como Arturo y Maximo 
Wledig, y a criaturas de la leyenda poetica. En efecto, la 
cultura es como im palimpsesto en el cual los nuevos ca- 
racteres nunca borran completamente los viejos, o como 
un conjunto de retazos en el que los restos y materiales 
de diferentes epocas se agrupan segun el diseno de un solo 
molde social. 

Para quien observa desde fuera, el rasgo mas notable 
de la cultura primitiva es su extremo conservatismo. La 
sociedad sigue el mismo sendero de la costumbre y la con¬ 
vention con igual persistencia irrational que los animales. 

Pero en realidad toda cultura viva es intensamente di- 
namica. Esta dominada por la necesidad de mantener la 
vida comun, y s61o por un continuo esfuerzo de disciplina 
individual y social es posible preservarse de las fuerzas 
del mal y de la muerte y conservar la vida con buena 
fortuna y prosperidad. De aqui que el elemento asc6tico 
predomine en la cultura primitiva, tanto en las religiones 
. primitivas como en las superiores. La ley de la vida es la 
ley del sacrificio y la disciplina. Para que el cazador cap¬ 
ture su presa, el guerrero venza a sus enemigos, el labra¬ 
dor recoja los frutos de la tierra, es necesario que den 
tanto como reciben. El primitivo no piensa que lo que 
tiene que dar de su parte es abono a la tierra, ejercicio 
gimnastico o adiestramiento atMtico, sino actos religiosos 
como sacrificios, penitencias y ritos que se ofrecen a los 
poderes superiores. Este es el significado de los ritos de la 
fertilidad en la cultura de los campesinos, de las practicas 
asceticas de los indios de las llanuras y del culto de los 
animales guardianes entre los cazadores primitivos, todos 
ellos claves para la comprension de sus respectivas culturas. 

Asi tambien los ritos de iniciacidn, que ocupan un lu- 
gar tan importante en toda forma de cultura, representan 
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un intenso esfuerzo de disciplina social dirigido a incor^ 
porar el individuo a la comunidad bajo la sancion de los 
poderes religiosos. Estas no son meras ordalias de aptitud 
social que preparen al candidato para la vida como miem- 
bro adulto de la comunidad; mas aun, son una iniciacion 
en los sagrados misterios que le confieren nuevos poderes. 
En algunos casos estas iniciaciones implican experiences 
psicoldgicas supranormales, de modo que la futura carrera 
social de un joven puede depender de la naturaleza de 
su experiencia como visionario. “Vuestros jovenes veran 
visiones y vuestros viejos tendran ensuenos.” Esto no es 
mas que la experiencia comun de muchos pueblos no civi- 
lizados, y muestra como aun en las formas inferiores de 
cultura la religion tiende a trascender la forma social de 
vida y trata de abrir un camino de acceso directo al mun- 
do superior. 

En consecuencia, si bien una cultura es esencialmente 
una forma de vida organizada, nunca se la concibe como 
un orden enteramente hecho por el hombre. La forma de 
vida social se funda en una ley religiosa de la vida, y esta 
ley a su vez depende de poderes no humanos ante los 
cuales el hombre guarda una actitud de esperanza y de 
temor; poderes que pueden conocerse en cierto modo, pero 
que siguen siendo esencialmente misteriosos, puesto que 
son sobrehumanos y sobrenaturales. 

De aqui que la relacidn entre la religion y la cultura 
sea siempre ambigua. La forma de vida influye sobre la 
manera de considerar la religion y a su vez sufre la in- 
fluencia de la actitud religiosa. Todo lo que parece tener 
importancia esencial para la vida de la gente se relaciona 
muy de cerca con la religion y se rodea de sanciones reli- 
giosas, de modo que cada forma de vida economica y social 
tiene su correspondiente forma de religidn. En la medida 
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lfieri que esto es cierto puede construirse una clasificacion 
H | de religiones basada en los principales tipos sociologies 
! y economies de cultura. Asi podemos distinguir la reli- 
f gion del cazador, la religion del campesino, y la religion 
| del guerrero. O, por otra parte, la religion de la tribu, la 
f t religion de la ciudad, y la religion del imperio. Estos tipos 
jfei son, por supuesto, abstracciones, y no pueden aplicarse de 
15 iin modo exclusivo o general a la realidad historica de una 
|: cultura en particular. Sin embargo son validas y utiles 
dentro de sus justos limites y es casi imposible comprender 
f; una religion sin referencia a ellas. Por ejemplo, la religion 
I del cazador se caracteriza por la existencia de hechiceros 
| jo prof etas, por la vision en el sueno, y por el culto de los 
f espiritus animales, y mucho de lo que a primera vista pa- 
rece inexplicable en la cultura y religion de un pueblo de 
I cazadores puede comprenderse cuando lo vemos en el con- 
J texto de estas practicas e ideas. De la misma manera la 
religion del campesino se caracteriza por la adoration de 
la Madre Tierra y el culto de la fertilidad que se repite 
3 con notables similitudes por todo el mundo doquiera se 
f encuentre una cultura campesina. Y puesto que la forma 
| de vida campesina es la base de las civilizaciones supe- 
i riores, aun cuando esten gobemadas por un pueblo con- 
I quistador guerrero y conscientemente identificadas con su 
vida, no podemos comprender el desarrollo de las reli- 

sjii! ‘ 

giones superiores sin tomar en cuenta el estrato subyacente 
de la religion campesina que sobrevive como elemento su- 
mergido y semiolvidado en la tradition espiritual de la 
cultura. 

Todo esto parece sugerir que la religion esta tan con- 
dicionada por la cultura y la economia que, a la postre, 
resulta ser un producto de la cultura. Pero por lejos que 
f lleguemos en este proceso de condicionamiento cultural 
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—y por cierto que se puede llegar muy lejos— nunca po- 
demos excluir la relation inversa, segun la cual la cultura 
es moldeada y alterada por la religion. Es obvio que la 
forma de vida de un hombre es el medio por el cual 
comprende la realidad, y, en consecuencia, su via de ac- 
ceso a la religion. Sin embargo el objeto de la religion 
trasciende esencialmente la vida humana y las formas hu- 
manas de vida. Frente al mundo de la experiencia humana 
y de la conducta social esta el mundo del poder y el mis- 
terio divinos, que tanto el hombre primitivo como el pen- 
sador teista conciben como esencialmente creador y fuente 
ultima de todo poder. 

Por tanto, si en la practica la religion de un pueblo 
esta limitada y condicionada por su cultura, en teoria —y 
aun en la teoria del hombre primitivo— la cultura es un 
deliberado esfuerzo por relacionar la vida humana con la 
realidad divina y subordinarla a su poder. 

Asi el proceso de la cultura puede cambiar en cualquie- 
ra de las dos direcciones. Todo cambio material que trans¬ 
forme las condiciones externas de vida cambiara tambien 
la forma de vida cultural y producird asi una nueva actitud 
religiosa. E igualmente todo cambio espiritual que trans¬ 
forme la concepcion que el hombre tiene acerca de la 
realidad, tendera a cambiar su forma de vida y a producir 
asi un nuevo tipo de cultura. 

Los grandes cambios culturales son procesos extrema- 
damente complejos en los que a menudo es dificil estimar 
la relativa importancia de los factores espirituales y ma- 
teriales. Pero asi como no puede negarse la influencia 
creadora de las nuevas ideas politicas o inventos cientifi- 
cos, tampoco puede negarse la influencia de las nuevas 
creencias y doctrinas religiosas. Y cuando la nueva influen¬ 
cia religiosa toma cuerpo en la personalidad de un gran 
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Iprofeta o legislador, se manifiesta de inmediato en los 
■ cambios culturales que produce. 

Sin duda alrededor del siglo vix de la era cristiana de 
todos modos se hubieran producido grandes cambios cul¬ 
turales en el Cercano Oriente, pero el hecho de que hayan 
.tornado la forma que tomaron s61o puede explicarse por la 
personalidad de Mahoma y la doctrina que enseno. 

La religion, aunque normalmente ejerce una influencia 
conservadora en la cultura, tambien proporciona los me- 
dios mas dinamicos de cambio social. En realidad casi 
hasta podria decirse que solo la religidn puede cambiar 
una cultura religiosa. El hecho de que una forma de vida 
haya sido consagrada por la tradition y el mito, la vuelve 
singularmente resistente ante los cambios externos aun 
cuando el cambio parezca ser evidentemente ventajoso 
desde el punto de vista practico. Pero si la voluntad de 
cambio viene de arriba, de los drganos de la sagrada tra¬ 
dicion o de otra fuente que pretende tener autoridad so- 
brehumana, los elementos de la sociedad mds sensibles a 
los impulsos religiosos y mas resistentes a las influencias 
seculares se convertiran en agentes espontaneos del cambio. 

Y el papel creador asumido por la religion en la cultura 
se advierte tambien en el caso de religiones que a primera 
vista parecen completamente indiferentes a la cultura. Para 
el espiritu occidental, por ejemplo, el budismo no guarda 
relation evidente con la cultura. Parece representar una huida 
del espiritu ante la vida, en una victoria del instinto de la 
muerte y una negacidn de todos los valores de la cultura 
humana. Sin embargo el budismo fue sin duda alguna una 
forma de vida que cre6 comunidades e instituciones y tuvo 
mayor influencia en la cultura del Asia oriental y septen¬ 
trional que ningun otro movimiento. Aun hoy la teocracia 
budista del Tibet es el ejemplo mds completo e imponente 
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que existe en el mundo modemo de una cultura puramente 
religiosa. Y este es un caso notablemente interesante pues 
muestra como una forma de vida muy especializada que se 
ha adaptado a un ambiente exceptional puede fundirsei 
con una cultura religiosa muy evolucionada, surgida en un 
medio completamente diferente e importada, como algo ya 
hecho, al mundo tibetano medieval que era completamente 
distinto, tanto social como geograficamente. La muy sutil 
y complicada estructura de la metafisica budista fu4 trans- 
ferida intacta no solo del sanscrito al tibetano; m&s tarde 
fu4 nuevamente traducida en conjunto del tibetano al mo- 
gdlico, de modo que toda el Asia centro-oriental, desde los 
Himalayas hasta el lago Baikal y la Manchuria, esta domi- 
nada por este subproducto de la cultura budista que tiene 
su sede en los grandes monasteries de Lhasa, Tashi Llum- 
po y Urga. Asi, por extrana ironia de la historia, el pueblo l 
guerrero m5s agresivo de Asia — el mogol— llego a adoptar 
una religion de no agresidn y de compasion universal; y si, 
como parece probable, este hecho cambid gradualmente su 
caracter y sus hdbitos —contribuyendo a concluir una larga 
era de penetracion de los pueblos de las estepas en Oriente 
y en Ocddente—, hay que contarlo como un jal6n en la his¬ 
toria universal. 

Por ofcra parte es igualmente claro —o mas claro aun— 
que las tradidones culturales nativas del Tibet y de la Mo- 
golia tuvieron una influencia poderosa sobre la religidn su¬ 
perior, convirtiendo a los dioses de las estepas en miembros 
del panteon budista; y el lama tibetano o mogdlico es, 
por lo menos, medio hechicero. 

Hemos visto aqui en una enorme escala de tiempo y de 
espacio los procesos de interaccidn entre la religidn y la cul¬ 
tura que se encuentran por doquier. Una nueva religidn se 
pone en contacto con la vieja cultura: la cambia y a su vez 
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es cambiada por ella; o bien una religion que ya se expresa 
^ eulttiralmente en una antigua civilization superior se pone 
•&ff en contacto con una cultura primitiva, a la que asimiia al 
piJcomunicarle su propia tradicion de cultura superior. Estos 
||jparadigmas se repiten en una serie infinita de varia- 
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P,| ciones, formando un inmenso laberinto de cambios cultura¬ 
lly ’ 

' | les que afectan a toda cultura historica. Ha sido tarea de la 
5 ® moderna Ciencia de la religion desenredar esta intrincada 
?|||madeja y revelar los modelos sencillos en que se basan sus 
formas mas complejas. Pero esta simplification racional no 
A es suficiente; tambien necesitamos ayuda de una verdadera 
|| Teologia natural para interpretar los elementos supercul- 
turales y puramente religiosos contenidos en los jeroglificos 
^ del rito y del mito. Tal fue la antigua tradicion de la Ciencia 
If de la religion —la tradicion de los filosofos y de los Pa- 
|| dres—, y aunque ha sido desacreditada por carecer de un 
A verdadero metodo de investigation historica y por falta de 
if t^cnicas psicologicas y filologicas, en principio es mas ver- 
> dadera que la religion comparada del racionalismo del si- 
glo xix, pues intento explicar los fenomenos religiosos en 
/ funcion de la religion: teologicamente, no antropologica- 
r > mente. 

~ " [ -~jO - 

Desde el punto de vista del teologo que estudia la na- 
, ; turaleza de lo divino como tal, la diferenciacion cultural 
> de la religion y la evolution de tipos de religion corres- 
: pondientes a la naturaleza de los tipos culturales primitivos 
A no ofrece dificultades insuperables, porque en la medida 
; en que una cultura representa una forma natural de vida 
; refleja un aspecto distinto de la realidad y tiene su propia 
vf verdad y su propia escala de valores, que proporcionan un 
; medio de aproximarse a las verdades y valores trascenden- 
| tes, y abren, por asi decirlo, una nueva ventana tanto hacia 
el cielo como hacia la tierra. Toda forma de vida es, por 
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tanto, un potencial camino hacia Dios, pues busca una vida 
que no se limita a la satisfaction material y a las actividades 
animates, sino que se extiende mas alia de si hacia la vida 
eterna. 

Los teologos ensenan que cada ser posee en su natu- 
raleza una innata tendencia hacia Dios: la inclination na¬ 
tural a lo que es universal y absolutamente bueno. 

Por tanto los bienes de una determinada cultura no son 
vias muertas; son los medios por los cuales se comprende 
el bien universal y por los que estas culturas se orientan 
hacia el bien que trasciende el poder y el conocimiento de 
esas mismas culturas. 

Y asi toda cultura, hasta la mas primitiva, busca esta- 
blecer —como la antigua religion civica romana— un jus 
divinum que mantenga la pax deorum : un orden religioso 
que relacione la vida de la comunidad con los poderes tras- 
cendentes que gobiernan el universo. La forma de vida debe 
ser una forma de servir a Dios. De lo contrario se vuelve 
una forma de muerte. Esta es la lection que nos dan por 
igual las culturas mas primitivas y las religiones superiores, 
y en este acuerdo encontramos, me parece, un punto de 
contacto y mutua comprension entre la antigua Teologia 
natural y los nuevos estudios cientificos de la religion com- 
parada. Si no el estudio de la religion comparada se extra- 
via en la marana de la relatividad sociologica y la Teologia 
natural pierde contacto con la religion como hecho histo- 
rico. 
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CAPlTULO IV 


La forma religiosa de una cultura se ve en sus tipos 

ESPIRITUALES PREDOMIN ANTES. CADA CULTURA SUPERIOR 
POSEE UNA CLASE RELIGIOSA ESPECIALIZADA, UNA « ELITE* 
ESPIRITUAL QUE DOMENA LA TRADICION RELIGIOSA DE LA SO- 
CIEDAD. El MAS PRIMITIVO DE ESTOS TIPOS ESPECIALTZADOS 
ES EL PROFETA O ADIVINO: EL HOMBRE QUE CREE TENER CON- 
TACTO CON EL MUNDO SOBRENATURAL EN SUENOS Y VISIONES. 
El SAMANISMO COMO RELIGION DE LOS pueblos cazado- 
RES PRIMOTVOS. ImPORTANCIA SOCIAL DE LA EXPERIENCIA 
VISIONARIA EN NORTEAMERICA. El PROFETA EN LAS CUL- 
TURAS SUPERIORES. INFLUENCIA EN LA LITERATURA. IM¬ 
PORTANCIA DEL TIPO PROFETICO EN TIEMPOS DE CRISIS 

social. El Islam como ejemplo de tipo superior de 

RELIGION PROFETICA. ReLACION ENTRE PROFECIA Y MISTI- 
CISMO; LAS DOS TENDENCIAS EN EL ISLAM. PROFECIA Y 
LIDERAZGO CARISMATICO. RELACION ENTRE LOS MOV1MIEN- 
TOS PROFETICOS MESIANICOS Y LOS CAMBIOS REVOLUCIONA- 

RIOS DE LA SOCIEDAD. 
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|las fuentes del conocimiento religioso 

I Y LOS ORGANOS RELIGIOSOS DE LA SOCIEDAD 

|p 

| (i) LOS PROFETAS Y LA ADIVINACi6n 

:fv, 

| Una cultura completamente desarrollada implica orga- 
| nizacion espiritual, que permite reconocer mds claramente 
H la forma esencial de la cultura. 

Por ejemplo, las tres grandes culturas de la India, China 
g/y el Islam se caracterizan por su respectivo tipo de 6lite 
i espiritual. Asi, la cultura hindu estuvo dominada por la 
tradici6n de la casta sacerdotal de los brahmanes; la cultura 
' china por la de los eruditos confucianos, y la cultura mu- 
sulmana por los profetas y por los jeques o adalides reli- 
g giosos que mantienen la tradicion del Islam. 

Cada una de estas clases es portadora de la tradicion 
§: sagrada de su cultura que se objetiva en una literatura, una 
filosofia y un codigo sagrados de ritos y ceremonias. Por 
encima de todo, en cada cultura esta clase define y cano- 
niza los tipos humanos que la cultura considera como nor- 
mas espirituales o ideales de excelencia moral. 

Por estos medios y muchos mas la clase espiritual for¬ 
ma la tradicion sagrada que une toda la cultura y le impri- 
me su car&cter, y al mismo tiempo esta tradicion forma aque- 
I 11a clase. Este proceso, que encontraremos completamente 




80 


RELIGION Y CULTURA 


desarrollado en las grandes culturas, se halla con ligeras di- 
ferencias en toda sociedad y cultura. 

Cada sistema de vida social, en la medida en que posee 
una tradition ^spiritual y una religion social organizada, 
tiende a desairollar esta clase religiosa especializada, es 
decir, un orden de hombres a quienes se los separa de los 
demas y se les encomienda la funcion de actuar como me- 
diadores entre la comunidad y el mundo divino. Tales cla- 
ses difieren, como he dicho, de una cultura a otra, pero en 
todas partes emcontramos que los mismos tipos sociales se 
repiten, al punt© de que es posible reducir su multiplicidad 
a unos pocos aiquetipos primarios. 

En primer legar estd el sacerdote , representante por ex- 
celencia de la funcibn religiosa especializada en la socie¬ 
dad, hombre separado de los dem&s y preparado para eje- 
cutar los ritos y ceremonias —sobre todo los sacrificios— que 
constituyen el vinculo esencial entre la sociedad y sus dioses, 
el medio necesario para obtener el favor divino. 

En segundo lugar esta el rey o legislador , considerado 
como representante personal o personification del poder di¬ 
vino. Y finalmente el prof eta o vidente, inttiprete de la vo- 
luntad divina, de suenos y oraculos, y revelador de los mis- 
terios sagrados. 

Estos tres t^os no son, por supuesto, exclusivos. El rey 
puede ser un sacerdote, o el sacerdote puede ser profeta, o 
el profeta puede ser legislador. Pero representan tres fun- 
ciones distintas y proporcionan asi una base para la clasi- 
fieacion tipcdog^ca de las culturas, valiosa para el estudio 
cientifico de cualquier religion histbrica. 

Considerai^ primero el tipo profetico, ya que es el mas 
importante desde el punto de vista puramente religioso y 
nos permite sraaiergirnos bajo la superficie de la tradicibn 
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jtgJ’Cultural y la costumbre social hasta los mas profundos es- 
Upratos de la conciencia religiosa. 

Ift l Adem&s, el tipo profetico es caracteristico tanto de las 
||| ;formas de religion mas primitiva como de las avanzadas. 

Aun entre los salvajes de infima categoria encontramos 
Ulhombres que pretenden tener contacto directo con el mundo 
t||f sobrenatural en suenos y visiones y cuyas declaraciones se 
^ consideran inspiradas en estado de trance o extasis. Por otra 
| parte, todo el saber y la filosofia de las religiones supe- 
|| riores depende de la autoridad esencial de la revelacidn 
2§profetica y se subestima a ella. 

Sin duda la Teologia natural del siglo xvm concibid la 


riores depende de la autoridad esencial de la revelacidn 




j: idea de una religion racional que habria de prescindir de 
toda inspiracidn profetica. Pero esta no fue la posicidn tra¬ 
il dicional de la Teologia natural ni siquiera en la epoca hu- 
||manista, ya que la exaltacidn humanista o idealization de 
S|Ma naturaleza humana se justifica a si misma senalando la 


existencia de heroes y poetas que trascienden los limites de 
1 la experiencia comun en los momentos de inspiracion e ima- 
. ginacidn creadora. Asi la actitud tipica del humanista reli- 
% gioso no era la de rechazar al profeta sino mas bien la de 
| divinizar analogamente al poeta y al filosofo. 

'/f. En realidad la teoria de la inspiracidn po^tica formu- 
S lada por los platonicos del Renacimiento representa un deli¬ 
s' % berado y sofisticado retorno a la concepcidn arcaica del poe- 
; r ta como vate inspirado que habla, o, mas bien, canta, 
! :• influido por la inspiracion divina. Hasta la convencional 
• r invocation a la Musa y las referencias al frenesi portico y al 
| genio divino que se repiten ad nauseam en la literatura 
europea modema, son vestigios de una tradicidn mucho mas 
antigua y amplia que la concebida por los hombres del Re¬ 
nacimiento. 

;\V 

I Como el profesor Chadwick y su esposa han demostrado 
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recientemente en forma tan erudita, la poesia en sus orige. 
nes es inseparable de la profecia, y en los umbrales de la 
tradicidn literaria de todos los pueblos encontramos la fi- 
gura del poeta vidente. "En todas partes —escribe la senora? 
de Chadwick— el don de la poesia es inseparable de la 
inspiracidn divina. En todas partes esta inspiration lleva 
consigo conocimiento — ya sea del pasado, comp historia o 
genealogia, o del presente, oculto en la forma corriente de 
informacidn cientifica, o del futuro, como declaraciones pro- 
feticas en sentido estricto. Siempre este conocimiento se 
revela en la poesia que se acompana con musica cantada pi 
instrumental. La musica es en todas partes medio de comu- 
nicacion con los espiritus. Invariablemente observamos que 
el poeta y el vidente atribuyen su inspiracidn al contacto 
con los poderes sobrenaturales, y su estado de animo du-! 
rante las revelaciones prof^ticas se exalta y se aleja de su 
existencia normal. Generalmente encontramos que se practica 
un procedimiento mediante el cual el estado de animo pro- 
fetico puede producirse a voluntad. Se admite universal-1 
mente las exaltadas declaraciones del poeta y del vidente, 
que ocupan un puesto distinguido en todas partes. Ademas,. 
encontramos un vocabulario comun de terminos tecnicos 
que se remonta a las primeras 4pocas.” 1 

1 N. Kershaw Chadwick. Poetry and Prophecy (Cassells, 1942), 
p. 14. Tambien el Dr. Guillaume escribe en Prophecy and Divination, ;, 
p. 243: “Como hemos visto, desde los primeros tiempos el hombre ha 
sido profundamente sensible a la magia de las palabras. La primera 
vez que el hombre pronuncio rim as y midio las lineas se crey6 imbuido 
de poderes m&gicos. La nocion de que la poesia es producto de la 
inspiracidn se difundid extraordinariamente en los pueblos de la| 
Antigiiedad. El significado de la palabra carmen entre los latinos, y 
la creencia de los aborigenes australianos de que los antepasados 1 
muertos ensenan los cantos a sus poetas, son prueba suficiente de la . 
preponderance de este concepto. (C/. la palabra arabe para designar 
al poeta, Shffir: el conocedor.) || 
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JpSi: Y si esto es cierto en la literatura primitiva, no lo es me- 
|nos en la religi6n primitiva. En todas partes y en todos 
Jlos tiempos el hombre busca guia y ayuda en el mundo 
•' divino, y el profeta es ante los dem&s hombres intermedia- 
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B po e interprete de este mundo divino. El profeta es el 
hombre que se atreve a afrontar los peligros de lo descono- 
Jfcido, que contempla en suenos y visiones los misterios ve~ 
ppados a los ojos comunes, que escucha las voces de los espi- 
feitus y que en extasis y en trances revela oraculos y anun- 
Jpios: inspirados que guian a los jefes y a los pueblos en 
Shoras decisivas. 

TT__ _ _J_. _ J. _ 1 _ 
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pgj Hay un gran caudal de datos procedentes de todas las 
f^dades y culturas, desde las mds bajas hasta las mds altas, 
%gue atestiguan la creencia universal en la profecia. La vision 
j§| la inspiration son naturales al hombre, no en el sentido 
:si |de que todo hombre las tenga, sino porque toda persona 
Acree que hay hombres que las tienen y que son los vehieulos 
lelegidos de la verdad suprema. 

Por regia general, cuanto mds elevado es el tipo de cul- 
:|§tura mds raro y apreciado es este don; y asi, desde el momen- 
^fto en que una religion superior queda firmemente estable- 
J|ida, termina la sucesidn de profetas y se cierra el canon 
ilsagrado. 

AA.i Por otra parte, en las culturas primitivas el don profd- 
Iltico estd mds difundido. Entre las poblaciones indigenas 
&orteamericanas, sobre todo, hubo tribus en que casi todo 
||hombre normal aspiraba a la experiencia visionaria y a la 
!| adquisicion de poderes sobrenaturales, y por lo comun s61o 
||despuds de la oration y el ayuno u otros actos de mortifi- 
||baci6n podia lograr su propdsito. Una buena exposicidn de 
las implicaciones sociales y religiosas de la experiencia as- 
cdtica se encuentra en el relato que hace A. B. Skinner de 
fflas palabras con que el hechicero de los Iowa se dirige a 
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un joven antes que dste se retire a prepararse para la expe- 
riencia visionaria. “Ha llegado el momenta de usar el car- 
b6n (con el cual el joven se tizna la cara). Deja caer tus 
Mgrimas sobre nuestra madre, la Tierra, para que se apiade 
de ti y te ayude en tu necesidad. Busca tu camino; el Crea-i 
dor te ayudard. Acaso te envie una voz y profecia de si! 
ganards renombre en tu tribu o no. Tal vez suenes con el 
trueno o con algun otro ser de lo alto, su ayudante o sir-, 
viente. [Que ellos te concedan larga vida! Suplica la pro,! 
teccidn del Sol. El Sol es un gran poder. Pero si algun podeif§ 
surge del agua o de la tierra no lo tomes; ddjalo estar; niff 
le prestes atencion. No lo escuches; de otro modo moririsi 
r&pidamente. Por esto debes cuidarte. S6 prudente. Hay po.f 
deres celestiales y poderes del mal, y 4stos bus can enganarteg 

• •' .y. „ 

Debes estar listo para ayunar, porque si Wakonda te ayuda; 
llegards a ser un gran hombre, un protector de tu pueblo" 
que te honrara.” 2 g| 

Aqui vemos la uni6n del prestigio y progreso social con® 
la experiencia sobrenatural, caracteristica del samanismo en ^ 
todas partes del mundo y sobre todo en America. Pero tam- 
bien se da mucha importancia a valores espirituales que® 
no tienen origen social: al conocimiento de los peligros® 
sobrenaturales que obstruyen el viaje espiritual y a la ne¬ 
cesidad de discernir los espiritus. Y cuando llegamos a las 

A W' 

figuras mas grandes que esta cultura ha producido —al 
profeta de los Delawares que inspird a Pontiac; al hermano 
de Tecumseh, el profeta shorn que adopto el nombre de 
Tenkswatawa, "La puerta abierta”, a Kanakuk el pro- x 
feta kickapu de comienzos del siglo xvn, o a Wovoka, el 
profeta paviotso— vemos c6mo los esfuerzos impuestos por el 
desastre nacional permitieroh que este tipo de religidn pro-; 

* Anthrop. Papers of the American Museum of Natural History, 
XI, p. 739. 
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j|!etica de ruda magnificencia produjera una serie de adalida- 
|fdes mesianicos que intentaban salvar a sus pueblos por 
fenedio de la forma religiosa y moral de su cultura. 

|i Este tipo de evolucidn no se limita solo a Norteamerica 
ffsino que en realidad constituye la reaction normal de la 
; religidn profdtica cuando la cultura es amenazada por in- 
ffluencias extranas, como lo vemos en Sudafrica, en el Suddn 
| y en Nueva Zelandia durante el siglo xix. Sin embargo, en 
5. condiciones m&s favorables la religion profetica puede tomar 
|caracteres apoliticos y entonces el profeta se interesa m&s 
I por la ensenanza religiosa que por la acci6n social. Sin em- 
| bargo, las funciones mds bajas y mas utilitarias de la adivi- 
| nacidn e interpretacidn de presagios oscurecen con fre- 
| cuencia los aspectos mds elevados de la actividad del profeta, 
ide modo que se convierte en “hechicero”, en ‘medico bru- 
| jo”, o en mago. 

pj- Pero aun asi es posible que un poder superior se iniriis- 
| cuya en la tecnica socializada y semisecularizada del adi- 
? vino, como lo vemos en la gran historia de Balaam, en la 
; que el adivino profesional, pagado por el rey para maldecir 
; a los enemigos de su tribu, se transforma, contra su volun- 
tad, en el profeta inspirado que revela los oraculos divinos: 


El Hombre de los ojos cerrados habld; 
hablo el que escucha la palabra de Dios , 



el que tiene la visidn del Todopoderoso 
cayendo con los ojos abiertos . 

El profeta primitivo o vidente ocupa un lugar interme- 


dio entre el mistico y el medium. Por un lado cualquier 


f clase de extasis. o trance o estado de disociacion se con- 


sidera sobrenatural y a los delirios de un psicotico se los 
trata con reverencia religiosa. Pero por otra parte, como la 
cultura primitiva estima que la visidn y la inspiracidn cons- 
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tituyen las especies mas elevadas de conocimiento y otorgl 
honor supremo al hombre que posee estos dones, la clase 
prof6tica es una verdadera elite espiritual que incluye los 
mejores elementos sociales, los mas religiosos y tambien los 
tipos mas extraordinarios o anormales. 

-7M 

Y esta combination de elementos que nos parece an6i 
mala o contradictoria se encuentra en un nivel de cultural 
mucho mas alto, en las ordenes o confraternidades relic 

'■ ji 

giosas del Islam, cuyos directores incluyen misticos coni® 
Jalaluddin Rumi 3 o Abd al Qadir al Jilani 4 , descendiendo; 
por el otro lado a las prdeticas mas burdas de autohipnosis M 
excitation orgiastica. 

En realidad el tipo profetico abarca toda la escala de la 
experiencia religiosa y de la realizacidn espiritual, desde el 
santo y el mistico, pasando por el visionario y el sonador 
hasta llegar al medium y al adivino; desde aquellas grander 
almas que la humanidad ha adorado como espejos de la 
divina perfeccidn hasta Mr. Sludge, el medium, y el medico 
brujo del salvaje. 

Esta confusion de elementos superiores e inferiores se 
percibe con bastante claridad en la historia de la religion 
griega, en la que el elemento profetico fu6 siempre muy 
pronunciado y se manifestd tanto en el oraculo de Delfos 
—que se habia convertido en un sistema institucional d<$j||^ 
gran importancia— como en la orgiastica religidn dionisia^ 
ca y en el culto mistico de los 6rficos. Pero sobre todo, enfjj^ 
cuentra su mas alta expresion en la filosofia griega misma,|fe 
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3 Maulana Jalaluddin Rumi, el gran poeta persa y santo musul- 
man, nacio en Balkh en 1207 y murio en 1273 en Konieh, Asia Menor, 


I.: j■' 


donde fund6 la famosa orden de los derviches de Meulevi, cuyos} 






descendientes han sido desde entonces jefes. 

4 Abd al Qadir al Jilani (que murio en 1166), fue fundador de}|Sp| 
la orden Qadirita V urio de los mas grandes y populares santos 
sulmanes. Su tumba, en Bagdad, es todavia lugar de peregrinaje. )|| ** 
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que en sus origenes fue una especie de profecia y seguia 
os modelos tradicionales de la poesia mantica y de la re- 
lelacidn. 

El representante mas notable de esta filosofia profetica 
%s Heraclito, quien no s61o eligid deliberadamente la forma 
de expresion oracular sino que estaba compenetrado de un 
ado sentido de la mision y de la inspiracidn profd- 
ficas. 5 

No dire nada m ks por el momento de este aspecto de la 
tradicidn religiosa griega, ya que a pesar de su importancia 
g|en la historia del pensamiento no es posible considerarla 
"Icomo una tipica religidn profetica. En el mundo semitico 
nids bien que en el occidental encontramos el tipo clasico 
de religidn profetica y tambien el ejemplo mas completo 
de relacidn entre la institution religiosa de la profecia y 
el orden social de la cultura. 

f Este profetismo semitico se ha incorporado hasta cierto 
punto a nuestra propia tradicidn religiosa a traves del An- 
tiguo Testamento que vincula la religidn de Israel y el 
Cristianismo. Pero la continuidad de la religidn profetica se 
fponserva tambien en su medio semitico original, en la tra- 






W'- 

0 5 En su reciente Companion to the Pre-Socratic Philosophers, la 

®senorita K. Freeman escribe lo siguiente (p. 121): 

||r “Hubo sin embargo una manifestaci6n sobrenatural que Heraclito 
jjaprobaba: las respuestas oraculares. Habla en tdrminos muy con- 
• ceptuosos tanto del Oraculo de Delfos como del de la Sibila. Creia, 
h por tanto, en la profecia y que los poderes divinos podlan hacer uso 
||ile instrumentos conveniences para hacer conocer el futuro. Es probable 
pique 41 se creyese unO de estos maestros y considerase la expresion 
p oracular como la mds apropiada para lo que queria expresar. El respeto 
§ por el Oraculo de Delfos se convirtid en una tradicion en el pensa- 
| miento filosdfico; y persistio cuando la creencia 6n Delfos decaia y 
H se la atacaba despiadadamente. Sdcrates profesaba absoluta confianza 
en los dioses a pesar de que el Ion de Euripides nos muestra cuan 
f lejos habla llegado el esceptidsmo de fines del siglo v; y Platdn 
| todavla concede a Delfos un puesto de honor en La Republican 
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dicion del Islam, que es la tradicidn del profeta por exce- 
lencia. 

De aqui que en la historia del Islam pueda estudiarse en 
conjunto este campo de fenomenos religiosos mejor que en 
las culturas primitivas o en la nuestra, porque la cultura 
islamica se ha preocupado siempre, mucho mas que la cul¬ 
ture de Occidente, por la naturaleza especifica del don 
profetico, y al mismo tiempo se ha sentido mucho mas co- 
moda en el mundo primitivo de la magia y la adivinacion 
de cuya existencia casi se habian olvidado los filosofos y 
los teologos. 

En contraste con los griegos y los pueblos que crearon la 
culture arcaica, los pueblos semiticos de los tiempos histo- 
ricos no se interesaron profundamente en el problema del 
orden de la naturaleza. Concibieron el mundo de un modo 
mucho m&s primitivo, como un campo de batalla de fuerzas 
en lucha y de poderes sobrehumanos que debian ser apla- 
cados y obedecidos m&s bien que controlados y compren- 
didos. El mundo semitico tradicional no era el mundo del 
Mediterraneo donde los dioses son amigos de los hombres 
y coronan sus trabajos con la vid y el olivo, sino el mundo 
del desierto donde el hombre solo existe sufriendo y esta 
siempre a merced de poderes extranos. En un mundo asi 
hav doco campo para el calculo racional: la vida es Pober- 

J A i. X * U 

nada por el destino y el azar, la suerte y el coraje persona- 
les. Y el hombre sensato no confia mucho en su propio va¬ 
lor sino que busca ayuda en los consejos y avisos sobre- 
naturales, en la adivinaci6n y en una obediencia implicita 
—e incomprensible— a la voluntad divina. Sin duda los se- 
mitas ocuparon los viejos centros de la cultura arcaica; 
construyeron ciudades y fundaron reinos e imperios. Pero 
no es aqui* donde ha de encontrarse la fuerza dinamica de 
su cultura: las raices de su vida espiritual estdn en otra 
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pparte. Una y otra vez se levanta el viento del desierto y 
|| un nuevo movimiento de inspiracidn prof^tica viene a de- 
rribar imperios y a dar nueva vida a las culturas estable- 
....... cidas. 

Este papel historico de la profecia y de los movimientos 
profeticos como factor periodico en la cultura semltica ha 
pi sido expllcitamente reconocido por el pensamiento islamico. 
P En particular Ibn Jaldun, el famoso historiador drabe 
If que escribio en el norte de Africa a fines del siglo xrv 
I (1332-1406), basa toda su teoria de la historia en la influen- 
p da dindmica de sucesivos movimientos profeticos, de modo 
que su teoria de la profecia se vincula estrechamente a 
su teoria del cambio cdsmico y sociologico. 6 

El mundo, dice Ibn Jaldun, es un proceso de cambio 
sin fin en el cual los sucesivos estratos de la realidad estan 
unidos entre si y se convierten en los que le siguen hacia 
arriba y hacia abajo, en forma tal que siempre el que ocupa 
| el ultimo grado de cada region de la realidad puede con- 
vertirse en el comienzo de la region que le sigue. 

En esta jerarquia del ser el hombre representa el ultimo 
grado de la region de la realidad animal y el comienzo 
de un mundo superior de realidad espiritual. "Este es el 
comienzo de una region que se extiende del hombre hacia 
adelante, v aaui termina lo aue nodemos observar directa- 

' y ± ax 

mente.” 

El alma humana por lo tanto tiene contacto con las re- 
■ giones que estan mas alia de ella, como las otras existencias 
s ordenadas. Y estos contactos ocurren en dos direcciones: 


m 


» 


v.'-. 


6 La filosofia de la historia de Ibn Jaldun se halla en su Mugad - 
dama , compuesta en 1377, traducida por W. McGuckin de Slane bajo 
el tltulo de Prolegomenes, 3 tomos, 1863-8, cf. especialmente vol. 1, 
pag. 184-220. [Cf, Jose Ortega y Gasset: Abenjaldun nos revela el 
secreto (Pensamientos sobre Africa menor) en El Espectador VIII, 
p. 11-53, Revista de Occidente, Madrid, 1934. N. del Ed.] 
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hacia abajo, a traves del cuerpo, con el mundo de los senti- 
dos, y hacia arriba, a traves de la mente, con el mundo de 
los espiritus. Hay almas cuya debilidad las confina al cono- 
cimiento del mundo sensible y a los campos del conoci- 
miento accesibles a la imagination y a la razon discursiva. 

Y hay otras que son capaces de una comprension pura 
mente espiritual, de trascender lo sensible y el conocimien 
to imaginativo de las cosas particulares. Y finalmente estdii 
las almas que poseen el poder de pasar del mundo humane 
al espiritual: se convierten temporariamente en espiritus 
puros, oyen voces espirituales y reciben inspiracidn di- 
vina. Son las almas de los profetas a quienes Dios ha 
creado como caminos de acceso entre £1 y sus criaturas 
para instruir a los hombres y guiarlos en el camino de la 
salvation. 

Estas son, en consecuencia, las fuentes ultimas de los 
movimientos creadores en la historia y en el mundo del 
hombre, asi como el alma mueve al cuerpo y el mundo 
espiritual cambia el mundo de la materia inanimada. Tales 
profetas son raros; no sin trabajo y dificultad alcanzan el 
momento de la vision y el relampago de la inspiration. 

Sin embargo, la capacidad de vision, el poder de pasar 
del mundo material al espiritual, existe potencialmente en la ^ 
naturaleza humana considerada en conjunto. 

Por tanto podemos suponer que encontraremos una serie 
de grados intermedios entre el prof eta, el hombre pura- 
mente espiritual, y el tipo mas bajo, completamente sumer- 
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gido en el mundo de los sentidos. En esta region interme- 
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dia Ibn Jaldun coloca todos aquellos fenomenos de adivi- 






nation, clarividencia y autohipnosis que son tan caracteris- 
ticos del hechicerb primitivo y que conservaron mucha im-“ 


portancia y prestigio en la sociedad islamica medieval. 
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Sostiene Ibn Jaldun que tambien esos fenomenos son signos 1 ^ 
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tde la naturaleza espiritual del hombre, formas imperfectas 
^inspiration que, a diferencia de lo que ocurre con los 
profetas, no se liberan del poder de los sentidos y la ima¬ 


gination. 


La mas alta de estas formas de inspiration que estos 
hombres pueden alcanzar se consigue con ayuda del len- 
guaje rimado o ritmico por el cual el adivino puede apar- 
tarse de los sentidos y obtener alguna fuerza para su limi- 
p tada participacidn en lo espiritual. Y todavia por debajo 
de ellos estan los adivinos o mediums comunes que necesitan 
flide algun objeto o imagen sensible para estimular su ins- 
fjpiration o facultad intuitiva. 

fjf Finalmente, la expresion mas simple y rudimentaria de 
|§la facultad de vision, comun a todos los hombres, es la que 
|f ocurre en los ensuenos cuando al dormir se suspende tem- 
|| porariamente la actividad de los sentidos, sin ninguna in- 
p tencidn ni control deliberados por parte del que sliena. 
i En este estado, dice Ibn Jaldun, el espiritu se retira de 
| sus sentidos externos y retorna a sus poderes intemos y a 
|| las formas guardadas en la memoria, y de alii provienen, 
f por combinacion y seleccidn, esas formas imaginarias que 
el que suena percibe. Pero a veces, no obstante la resistencia 
i de sus poderes internos, el alma puede volverse por un 
f momento hacia su esencia espiritual, y percibir formas por 
; intuicidn espiritual, porque asi ha sido creada. Entonces la 
| imagination toma estas formas y las presenta como son 
f esencialmente o las reviste de formas simbolicas imagina¬ 
rias. Y asi hay tres tipos de ensueno que corresponden a 
| los tres tipos de naturaleza espiritual. 
r Esta el ensueno sin sentido y confuso que se debe a la 
actividad incontrolada de la mente que trabaja con las 
^ formas guardadas en su memoria sin ningun fondo mas 
| profundo de aprehension espiritual; en segundo lugar, el 
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ensueno simbolico, en el cual la imagen sensible guarda | 
una relation andloga o simbolica con alguna idea espiri-| 
tual superior que el andlisis y la interpretation pueden des- ; 
cubrir; y finalmente, el ensueno verdadero, que ilumina ^ 
de inmediato con un rel&mpago de conocimiento espiritual .j 
y por tan to es mks afm a la genuina inspiration profetica | 
que cualquier otra experiencia normal del hombre. | 

Esto es un resumen muy breve e inadecuado de la posi-1 
cion de Ibn Jaldun, pero basta para mostrar la forma no-1 
table en que integra los diversos fenomenos de la profetia, 1 
inspiration y adivinacion con su sistema de pensamiento, § 
que es esencialmente el de un teologo natural. Ibn Jaldun , 
ocupa una posicion central, casi unica, no solo entre Oriente ! 
y Occidente sino tambien entre el punto de vista cientifico 
moderno y la actitud receptiva e ingenua de la cultura pri-1 
mitiva. Desde el punto de vista puramente religioso, sin 
embargo, ha sido superado por otro gran filosofo musul- i 
mdn, A1 Ghazali (1058-1111), pensador que trato los mis- 
mos problemas con no menos sutileza y aun con mayor 
profundidad e intuition, pues el mismo A1 Ghazali fue 
un genio religioso de primer orden, como San Agustin, que 
no estudio los fenomenos religiosos desde fuera sino que 
escribio sobre cosas que habia conocido bajo el influjo 
de una experiencia que transformo su vida. 7 

Ningun filosofo ha tenido, en efecto, una conception mas 
clara de los Kmites de la razon y la imposibilidad de co- 
municar con argumentos logicos la naturaleza esential de 

7 En Al Ghazali ihe Mystic , de Margaret Smith (Londres, 1944), 
hay una buena descripci6n de la vida y personalidad de. Al Ghazali. 
La mayoria de mis citas proceden de la historia de su desarrollo espi¬ 
ritual e intelectual —AZ Mungid min al Dalai— escrita por el mismo; 
libro que, escribe D. B. Macdonald, “es unico en drabe por la agudeza 
y la plenitud de. su autorrevelaciin”. En la medida de lo posible 
he citado la traduccion del Dr. Macdonald. 
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las realidades espirituales que conciernen directa y nece- 
sariamente a la religion. Pero al mismo tiempo nada podria 
ser mis decisivo que su rechazo de la actitud puramente 
| tradicionalista tan comiin en el Islam. "No debe esperarse 
—escribe— el retorno a una fe tradicional una vez que se la 
1 ha abandonado, ya que la condition esencial del que pro- 
fesa una fe tradicional es no saber que es tradicionalista. Si 
sabe que el vaso de su fe tradicional se ha roto, la rotura 
|g?no puede componerse, y la abertura no tiene arreglo o union 
posibles a menos que el fuego lo funda y se le de nueva 
Hf forma”. 8 

La verdad religiosa, por tanto, no puede ser descubierta 
por la filosofia ni ensenada por la tradicidn. Puede encon- 
trarse s61o por esa vision directa de la realidad espiritual 
> que es la experiencia profetica. “Quien no tenga esta expe- 
p riencia no la conoce, y es dificil que pueda concebir su 
pi posibilidad, de la misma manera que el hombre que ha 
^ nacido ciego no puede comprender lo que significa el 
Ifc color. 
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WMc "Es imposible creer en la profecia sin admitir la exis- 
tencia de esta intuition espiritual. Porque creer en el pro- 
feta es admitir que hay, por encima de la razdn, una 
esfera donde se revelan las verdades de la vision interna, 
mas alia de la comprension de la razon, de la misma manera 
que las cosas que se ven no son percibidas por el sentido 
del oido, ni las cosas que se comprenden por el del tacto”. 
Cualquier otro punto de vista reduce al profeta al nivel 
de un sabio instructor de hombres, convirtiendo la re¬ 
ligion en filosofia. 

Asi el verdadero conocimiento espiritual que es la cien- 
cia de los santos deriva de la luz que arroja la lampara de 
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6 Trad. D. B. Macdonald, The Religious Life and Attitude in 
f ^ Islam, p. 180 (Chicago, 1909). 
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la profecia. ~Y no hay sobre la faz de la tierra otra lu|| 


a este mundo porque, segun la tradicidn, ellos sostienejp 
el mundo y atraen a 61 las bendiciones del cielo. Tor elloi| 
se obtiene la Iluvia y por ellos se recibe el sustento’ || 

Todo lo que haya de verdad espiritual en la filosofia of 
en las religiones deriva de esta fuente, aunque este mez-| 
dado y corrompido por la vanidad de la tradicidn y de los| 
razonamientos humanos. Pero el hombre que abandonaj 
el razonamiento humano y sigue el camino de los santof| 
limpiando su mente de todo lo que no es Dios, progresan-1 
do en la oracidn y la perfection espiritual, llega al fin a I|f 
intuicidn suprema de la realidad divina que no puede defi 
finirse en terminos 16gicos o describirse con palabras, sino| 
que s61o podemos decir con el poeta: I 

‘Y ocurrio lo que ocurrid y yo no menciono; % 

Tor tanto penmd en algo bueno y no pregunteis por el Bien” 

vJ 

quien no le ha sido concedida la experiencia real de 
nada de esto s61o puede conocer de nombre la esencia del 
la profecia. Porque los milagros de los santos son en realidad 
los comienzos de los prof etas”. 10 

De aqui que M los profetas sean los medicos de las enfer-J 
medades del alma, y que la unica utilidad y autoridad de l 
la raz6n consista en ensendmoslo y en dar testimonio de la | 
verdad de la profecia y de su propia incapacidad de ver lo 
que la mirada de la profecia puede alcanzar. Deberia to* 
marnos de la mano y confiarnos a la . profecia como el ciego 
es confiado a sus guias y el enfermo a sus medicos. Esta es 

9 Op. dt. y p. 186. 

10 Op. ciL, p. 187. 



que la de la profecia en donde pueda buscarse ilumma.| 
ci6n”. En todos los tiempos y bajo cualquier regimen ha® 
existido hombres asi iluminados. “Dios no priva de ellos! 
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tarea y el llmite de la razon, que no puede ir mas 
4 salvo para hacer saber lo que el medico le ha en- 
ado". 11 

De este modo A1 Ghazali basa su apologdtica en el hecho 
e la profecia y el cardcter irracional de la experiencia reli- 
iosa, mas directa y drasticamente que ningun otro filosofo 
de la religidn. 

A primera vista, por tanto, su position parece diametral- 
mente opuesta a todo lo que entendemos por Teologia 
atural. No s61o al racionalismo teoldgico de su gran adver- 
sario Averroes, sino tambien a la teologia de Santo To¬ 
ds, a quien Don Miguel Asm Palacios considera su dis- 
ilo. 12 

Sin embargo, como Al Ghazali identifica practicamente 
profecia con la intuicidn mistica y considera a dsta como 
iina facultad innata del alma humana, llega en ultima ins- 
Itancia a una Teologia natural de tipo muy mistico. 

Su teoria no es, en el fondo, mas irracional que la de los 
fisicos. No menos que el hombre de ciencia apela a la 
bxperiencia y a las pruebas experimentales. En efecto, el 
Snismo Al Ghazali llama la atencion sobre la similitud de 
los dos casos y senala que tanto la astronomia como la 
|nedicina no dependen del razonamiento abstracto sino 
de la observacidn de hechos y estados que pueden estar 
bastante mas alld del alcance de nuestra experiencia or- 
dinaria, como por ejemplo en el caso de los fenomenos 
astrondmicos que ocurren solamente en intervalos muy es- 
paciados. 

De la misma manera, el hecho de que la profecia, la 
inspiracion y las formas superiores de la intuicidn espiri- 


11 Trad . op cit., p. 192. 

12 Cf. M. Asm Palacios: El aveiroismo ieoldgico de Santo Tomds 
de Aquino (1904). 
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tual sean fenomenos raros, fuera de nuestra experiencia 
comun, no significa que sean increibles o irreales. El co- 
nocimiento supremo puede ser el conocimiento mis raro y, 
sin embargo, al mismo tiempo el tipo supremo de realidad 
y de verdad. <iY cudl es entonces el valor de una teoria 
religiosa que desecha el testimonio de los santos o el de un 
sistema metafisico que cierra los ojos a las fuentes de ver¬ 
dad espiritual? <jNo es tan fundamentalmente irrational 
como una ciencia fisica que deseche el estudio de los hechos 
de la naturaleza y se contente con libros de text, argu¬ 
ments abstracts y definition es logicas? 

He discutido el punto de vista de Al Ghazali con cier- 
ta amplitd no solo porque es un exponente clasico de la 
religion de tipo profetico que ha ejercido enorme influencia 
en el desarrollo religioso de una de las grandes culturas 
del mundo, sino tambien porque poseyo una inteligencia 
critica muy cultivada y fue completamente consciente de 
las implicaciones de su teoria religiosa y de las objeciones 
a que estaba expuesta. 

"Porque —dice— una sed de comprender las esencias 
verdaderas de las cosas me caracterizd desde mis primeros 
dias; un don natural de Dios y una disposicidn que £1 
implanto en mi naturaleza, sin election ni proyecto de mi 
parte, hasta que pude librarme de la traba de la conformidad 
y mis creendas heredadas se derrumbaron cuando era to- 
davia casi un muchacho”. 

A pesar de todo su escepticismo y curiosidad intelectual, 
Al Ghazali dio mucho mayor importancia a los hechos de la 
experiencia religiosa y a la inspiration proftiica que la que 
le dieron los tradicionalistas ortodoxos y los escol&sticos, 
que representan la otra y mds antigua tendencia del pen- 
samiento islamico. Porque Al Ghazali consideraba la ex¬ 
periencia proftiica no como un hecho aislado y remoto, 


-L-'rtrJ 


H 


'-A' v 






% 


• V 


m 














LOS PROFETAS Y LA ADIVINACION 


97 






isino como el ejemplo mas sobresaliente de vision espiri- 
;tual. directa comun a los misticos y a los santos, y accesible 
a todos los hombres llamados al camino de la perfeccidn y 
||a la vida contemplativa. 

No obstante, a pesar de la bien marcada oposicion de 
| estas dos tendencias —representada por el misticismo de las 
confraternidades derviches y por el tradicionalismo de las 
|:sectas puritanas—, ambas coinciden en aceptar la expe¬ 
rience prof^tica como hecho religioso esencial y basico. 

Esto no es peculiar del Islam. Casi todas las controver- 
sias entre teologos acerca de la experiencia religiosa pueden 
1 reducirse en ultima instancia a la diferencia entre los tra- 
dicionalistas que apelan a la autoridad unica de una ins- 
piraci6n profetica particular y los misticos que pretenden 
un acercamiento directo a la vision espiritual por medio 
del ascetismo y la vida contemplativa. Solo una filosofia 
no religiosa niega in toto la validez de la experiencia re¬ 
ligiosa. 

En la medida en que la experiencia religiosa es esencial 
a la religidn, el tipo prof6tico, ya sea en el sentido mas 
amplio o en el m&s estricto, es el 6rgano religioso funda- 
mental, necesario y universal. En toda religidn la finalidad 
0 religiosa de una cultura esta determinada por la misi6n y 
| la inspiraci6n de sus profetas y por la vision y experiencia 
# espiritual de sus misticos. Cuando estos drganos vitales 
H| fallan, la religion se vuelve secular, es absorbida en la tra- 
}|: dicidn cultural hasta tal punto que se identifica con ella, 
$£. y finalmente llega a ser s61o una forma de actividad social y 
m acaso hasta sierva o complice de los poderes de este 
|| mundo. 

Sin duda este rebajamiento de la religidn puede ocurrir 
f en el 6rgano prof^tico mismo, como en el caso de los fal- 
Hi" sos profetas, contra los cuales Jeremias escribio: “Una cosa 
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asombrosa y horrible ha ocurrido en la tierra; los profetasl 
profetizan falsamente y los sacerdotes gobiernan por medio 
de ellos; y a mi pueblo le gusta que asi sea; ,jqu6 hafeis al| 


final de todo esto?" ' t n 

El peligro caracteristico de la profecia como institution^ 
social religiosa no es, sin embargo, la tendencia a una con- 
formidad social excesiva, sino un exceso de individualismo, 
y su posibilidad de convertirse en vehiculo de toda clasp 
de fuerzas antisociales revolucionarias y destructoras. 

Vemos esto con bastante frecuencia en la historia del Is¬ 
lam desde los tiempos de al-Muqanna, el profeta velado de| 
Jurasan, y Babak el Juramita, en los siglos viii y ix, hastar; 
el sudanes Mahdi de fines del siglo xix. Y en cualquier otro 
penodo de la historia es posible senalar una relation con- 
tinua entre los movimientos profeticos y revolucionarios. Por 
ejemplo: los taboritas de Bohemia, los anabaptistas de Mims-5 
ter en 1534, los hombres de la quinta monarquia en la Ingla- 
terra del siglo xvii y muchos otros olvidados adalides de 
causas perdidas que han pretendido tener una mision divina 
para vengar la injusticia social y establecer el reino mile- 
nario de Cristo y sus santos. Este elemento profetico tam- 
poco falta del todo en el movimiento revolucionario mo- 
derno, a pesar de su caracter profundamente secular. 
Rousseau mismo es un ejemplo notable del tipo profetico 
secularizado, y los adalides de la Revolution Francesa, 
sobre todo Robespierre y Saint Just, fueron los califas de 
este Mahdi humanitario. 

Aun en el siglo xix, a pesar de que Lamennais, Victor 
Hugo y muchos hombres de menor importancia fueron pro- 
fetas fracasados que no consiguieron despertar un verdadero 
entusiasmo religioso, indudablemente el movimiento de la 
revolution social en conjunto debe mucho de su poder a 
fuerzas que no son ni politicas ni economicas y que se ori- 
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linaron en los estratos m&s profundos de la conciencia. 

asi hemos visto la extrana paradoja del movimiento 
marxista, que tiene muchas caracteristicas de una nueva 
eligidn protetica a pesar de su ideologxa materialista y de 
4tica secularista. 

En los movimientos revolucionarios la disociacidn del 
rincipio mesidnico o carismatico con respecto a su fondo 
igioso no es peculiar al marxismo. Hemos visto que tam- 
®i£n ha ocurrido en el nacionalsocialismo aleman que uti- 
z6 deliberadamente el principio carismdtico del liderazgo 
ara movilizar las fuerzas inconscientes latentes en el hom- 
re civilizado y transformarlas en instrumentos de poder. 
n verdad no hay nada nuevo en este intento de explotar 
|s pasiones religiosas por amor al poder, y si hemos de 
freer a los historiadores ortodoxos, los duat de los <4 ismai- 
lanos** y los "asesinos” 13 de la Edad media eran tan faltos 
e escrupulos y compasion en su propaganda revolucio- 
aria como lo son los agentes de cualquier partido totali- 
|ario moderno. Lo nuevo es el descubrimiento de que esta 
explotacion de las fuerzas subterraneas del rnconsciente 
colectivo es todavia tan posible en una cultura secular 
ientifica y racionalizada como lo fu6 en una sociedad re- 
igiosa. Cuando los profetas callan y la sociedad no posee 
aingun canal de comunicacion con el mundo divino, toda- 
a queda abierto el camino hacia las mayores honduras, y 
los frustrados poderes espirituales del hombre encontra- 






1 



13 La rama ismailiana de los shiitas inicio la oposicion al Califato 
e los fatimitas en el norte de Africa y Egipto y lo continud con un 
|nmenso movimiento subterrdneo contra el Islam ortodoxo, por todo 
^1 Oriente, desde el siglo ix al xm. Este movimiento did origen a la 
‘‘nueva propaganda” de terrorismo organizada por Hasan-i-Sabbah y a 
Jla orden o partido de los ”asesinos” que tuvo su centro en Alamut, 
pPersia, y en Banias, Siria, desde fines del siglo xi hasta 1250, cuando 
tfAlamut fue destruido por los mogoles. 
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r4n escape en la ilimitada voluntad de poder y des¬ 
truction. : "';M 

En el pasado el hombre ha sido muy consciente de ese 
peligro y ha intentado protegerse fortificando el deposito || 




original de revelation profetica con toda la autoridad de 
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la tradicidn social y las formas institucionales. Asi el Islam, 
la tipica religion profetica, es tambien un ejemplo cldsico || 
de tradicionalismo, de modo que cualquier dicho del Pro-1 
feta y de los companeros del Profeta, cualquier action, cos- 
tumbre o decision, ha sido registrada, comentada e inter- 
pretada dentro del vasto edificio de la teologia ortodoxa y 
del derecho canonico. Aqui la fuerza revolucionaria del 
movimiento profetico ha ejercido una influencia estabi- 
lizadora en el desarrollo posterior del Islam, como la lava 
derretida que surge del volcan se toma mas fuerte y mas 
durable que cualquier roca comun. 

Sin embargo el profeta, por lo general, no esta solo como 
unico organo espiritual de una cultura evolucionada. Su 
oficio es equilibrado por el del sacerdote que normalmente 
actua como principio regulador autorizado en la religion 
y como vinculo institucional entre la religion y la cultura. 

El Islam es casi unico en su subordinacion del sacerdocio a 
la profecia, y tambien aqui los Ulema —la clase de teolo- 
gos y peritos en derecho canonico— ocupan un lugar muy 
importante en la cultura musulmana. 

En las otras religiones universales, y aun m&s en las re- 
ligiones politeistas de las culturas arcaicas —como las de 
Mesopotamia, Asia Menor y America Central—, el sacer¬ 
docio se convirtid en drgano religioso primario de la socie- 
dad, absorbiendo o subordinando la funcion profdtica. Sin 
embargo, cuando esta tendencia alcanza su m&xima evo- 
lucidn, como en la religidn de la antigua Roma, el sacerdocio 
pierde su vitalidad y se convierte en una institucion pura- 
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Hjnente social: una especie de magistratura decorativa y ho¬ 
noraria. Cuando se alcanza este punto, los elementos es- 
pirituales vivos de la sociedad se desvian de la religion 
oficial; ya sea hacia una forma negativa de profecia que 
;§fniega la religion, como la de Lucrecio, o hacia alguna 
gfnueva fuente de revelacidn que surge como un manantial 
H en el desierto. 
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CAPITULO V 


El SACERDOCIO COMO organo cultural tipico de la re¬ 
ligion. Su IMPORTANCIA COMO INSTITUCION FORMADORA DE 
CULTURA. El SACERDOCIO COMO PRIMERA CLASE PROFESIO- 
NAL CULTA. Su ESTRECHA RELACION CON EL SURGIMIENTO 
DE LA CULTURA ARCAICA EN LA MESOPOTAMIA Y EN OTRAS 
PARTES. EL TEMPLO COMO CENTRO DE VIDA CIVICA. El 
SACERDOTE COMO ESPECIALISTA DEL RITO Y DIRECTOR DEL 
SACRIFICIO. CONCEPCIONES PRIMITIVAS DE LAS FUNCIONES 
COSMICAS Y SOCIALES DEL SACRIFICIO. El DESARROLLO CLA- 
SICO DE ESTOS CONCEPTOS EN LA RELIGION HINDU. TRANSI- 
CION DE LA TECNOLOGIA RITUAL A LA METAFISICA RELIGIOSA. 

El Vedanta como realizacion y trascendencia del 

ORDEN RITUAL. El BUDISMO COMO REACCION CONTRA LA 
DOCTRINA DEL SACRIFICIO Y EL PREDOMINIO DEL SACERDOCIO. 

Sin embargo, el orden monastico budista es heredero 

DE LA TRADICION BRAHMANICA. La TENDENCIA A LA NE- 
GACION DEL MUNDO QUE CARACTERIZA AL BUDISMO NO LE 
IMPIDE INFLUIR SOBRE LA CULTURA, Y EL MONASTICISMO 
BUDISTA ES UNA GRAN INSTITUCION CULTURAL. TENDENCIA 
DEL BUDISMO A VOLVER A TRADICIONES MAS ANTIGUAS. TEN- 
DENCIAS INTELECTUALES GENERALES DE LA INSTITUCION DEL 
SACERDOCIO. RELACIONES ENTRE EL CLERO Y LAS CLASES 


CULTAS EN LA CULTURA OCCIDENTAL. 




Capitulo V 
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LAS FUENTES DEL CONOCIMIENTO RELIGIOSO 
I'Y LOS ORGANOS RELIGIOSOS DE LA SOCIEDAD 


(ii) El sacerdocio y el sacrificio 


De todos los 6rganos sociales de la religion, el sacerdo¬ 
cio es el que tiene influencia mas directa y perdurable en 
la cultura. El sacerdocio representa la religion corporizada 
en una institucidn estable que forma parte integral de 
la estructura de la sociedad y asume responsabilidad co- 
flectiva para la vida religiosa de la comunidad. 

De ahi la enorme importancia del sacerdocio como ins- 
titucidn formadora de cultura. En tiempos antiguos fu6 la 
tunica institucidn que tenia conciencia de su funcidn cul¬ 
tural y que podia controlar todo el sistema de la vida 
social y guiarlo hacia un fin espiritual. 

| El sacerdote no es solo el adalid religioso de la ‘cornu- 
nidad. Es tambien guardian de sus tradiciones sagradas y 
maestro de una t6cnica sagrada. 

Desde el principio las relaciones entre la comunidad y 
los poderes divinos se consideraron como algo que re- 
queria experiencia y preparacion tecnica. Junto con las 
inspiradas manifestaciones de los profetas estaban las f6r- 
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mulas sagradas y los ritos que incumbian al sacerdote. Ta-f 
les fdrmulas y ritos se encuentran en las formas mas primi-a 
tivas de cultura que conocemos y que al evolucionar la! 


civilizacidn crecen en numero y complejidad hasta llegar 


«3i 


•al 


finalmente a constituir el tema principal de un inmenso I 
sistema de conocimientos que fue la unica preocupaci6n;l 
de una clase poderosa y culta. 

La existencia de una clase de este tipo se vincula es 
trechamente a los origenes de la civilizacion. Las primeras>l| 
formas conocidas de cultura superior en la Mesopotamia;! 
y el Egipto ya poseian sacerdocios poderosos y sumamente 




organizados. Esto no es excepcional: lo mismo se encuen-, 
tra en todo centro de cultura arcaica, tanto en el Viejo I 
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como en el Nuevo Mundo, desde el Egipto hasta Yucatan; 
mientras que las culturas secundarias y posiblemente de-^ 
rivadas de un tipo no tan bien desarrollado —como las de 
Polinesia, Africa occidental, Nuevo Mexico y Florida— mues-- 
tran un desarrollo paralelo en un piano inferior. 

En con junto, este tipo de cultura sacerdotal debe con- V* 
siderarse como la tradicidn basica de la civilizacidn univer- f 

• i., 

sal, de la cual dependen o derivan todas las formas exis- 
tentes de cultura superior. Los primeros centros de esta 
cultura en el Cercano Oriente —en Mesopotamia y Siria, en 
Egipto y Creta— tuvieron contacto entre si desde tiempos 
prehistdricos. Ya en el tercer milenio a. J. C. toda esta area 
se transforma en un oi'bis terrarum civilizado en el cual 
los diferentes centros de civilizacion se relacionaban entre si, 
estimulandose e influyendose reciprocamente en su des¬ 
arrollo material e intelectual. Entre este foco de civilizacidn 
y el centro de cultura arcaica contemporanea situado en 
el valle del Indo, cuya existencia se ha descubierto recien- 
temente, hubo a 1 gun contacto y considerable paralelismo en 
sus desarrollos. 
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I Y si bien el desarrollo de la civilizacion arcaica en el 
norte de China parece ser mucho mis reciente, hay razdn 
para creer que se relaciona con el mismo movimiento de 
cultura que debio mucho —aunque no sabemos cuanto— 
a la lenta penetracion de la influencia occidental. Por otra 
parte no tenemos ninguna prueba satisfactoria de que las 
culturas del Nuevo Mundo tuvieran algun contacto o de- 
pendencia con las del Viejo. No obstante, la cultura maya 
de America Central es un ejemplo tipico de cultura sa¬ 
cerdotal, y muestra una sorprendente similitud, en varios 
i aspectos, con las del Viejo Mundo, de modo que al pare- 

Jr~ ■ 

| cer esta fase sacerdotal no es mera caracteristica de un 
desarrollo historico particular, sino una condition indis¬ 
pensable para la aparicion de una cultura superior en cual- 
quier parte del mundo y en cualquier edad. 

Asx la caracteristica esencial de esta civilizacion arcaica 
es la existencia de un sacerdocio culto cuyo predominio 
dio a toda la cultura un caracter marcadamente teocratico. 
En la mayoria de los casos la sociedad tiene su centro en la 
ciudad sagrada y en el templo de la ciudad cuyo dios era 
dueno y gobernante de la tierra. El servicio de los dioses 
proporcionaba el marco y la estructura ritual que ordena- 
ba la vida de la comunidad. 

En Mesopotamia habia tales ciudades-templos en el 
cuarto milenio a. J. C. Las primeras tablillas descubiertas 
en Urukh bajo el gran templo de la diosa madre prueban 
que ya en este periodo el templo era tambien centro de 
organization econdmica y de saber. El surgimiento de estas 
ricas y cultas corporaciones de los templos, que poseian 
archivos y escuelas y todos los instrumentos de la erudi- 
cidn, fue de importancia decisiva para la historia de la 
cultura, pues abrieron el camino para la acumulacidn siste- 
mdtica del saber y el cultivo de la ciencia y la literatura. 
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Pero no fue de menor importancia para la religion, ya 
que la aparicidn del sacerdocio creo un principio de orga- 
nizacidn social dentro de la esfera religiosa y tendio a 
sustituir las incalculables actividades individuales del pro- 
feta, el hechicero o el prestidigitador, por un sistema or- 
denado de relaciones jerarquicas. 

Cuanto mas se desarrolla este principio de organization, 
mds se estrechan las relaciones entre la ley del rito, la mito- 
logia y la doctrina, hasta que finalmente se integran en 
un sistema mas o menos coherente. 

Esta integration implica un grado aun mds alto de pre¬ 
paration y especializacidn intelectual, de modo que las 
grandes ciudades con templo como Heliopolis y Menfis 
en Egipto, o Ur, Lagash y Nippur en Mesopotamia, se 
convirtieron en centros de saber en los que se cultivaban 
sistemdticamente las ciencias astronomicas y matemdticas, 
lo mismo que la Teologia y el rito. 
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Sin embargo, la funcion principal del sacerdote no es ; 
la de ensenar sino la de ofrecer sacrificios. El sacrificio 
es el vinculo de contacto vital entre el pueblo y sus dio- 
ses; y el sacerdote es el director del sacrificio. 

Sin duda, el sacrificio puede parecer en sus origenes 
uno de los actos religiosos mas simples y espontaneos, y 
tan es asi que a menudo se lo ha considerado como crite- 
rio de la religion natural. San Agustin afirma por un lado 
la universalidad del sacrificio: “No hay pueblo sin sacri- 
ficio”, y, por otro, la relation esencial del sacrificio con la 
idea de Dios: “Ningun hombre ofrece sacrificio a ningun 
ser que el no juzgue divino ,> . 

Pero con el desarrollo del sacerdocio como institucion 
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social organizada, el simple acto del sacrificio Ueg6 a trans- 
formarse en un rito solemne y misterioso que reune a su 
alrededor todo un complejo de practicas e ideas, con fre- 
cuencia muy abstrusas, hasta que al filial se desarrolla una 
‘teoria del sacrificio que llega a ser tanto o mas importante 
que la Teologia misma, la teoria de la naturaleza de los 
dioses. 

Al mismo tiempo, el sacrificio puede convertirse en un 
centro alrededor del cual cristalizan y se organizan los 
conceptos mitologicos. 

En la Ciencia de la religion todavia se acepta practica- 
mente como valida la primera de las proposiciones de San 
Agustin, pero la segunda se presta mas a la controversia, 
pues lo que sabemos acerca de la cultura primitiva su- 
, giere que hay una conexidn entre el sacrificio y las cere- 
monias mdgicas relacionadas con el aumento de la provi- 
si6n de comida, ceremonias que no se dirigen necesaria- 
mente a un ser divino. El ejemplo mas conocido es el de 
las ceremonias llamadas intichiuma en las tribus de Austra¬ 
lia Central. Estas ceremonias se refieren a la multiplica- 
ci6n de plantas y animales tot^micos. Ritos similares aun- 
que menos desarrollados, referentes a la provisidn de co¬ 
mida, se encuentran en muchos otros pueblos y en muy 
diferentes niveles de cultura, por ejemplo en la caza ma- 
gica de los indios americanos y en los ritos de fertiliza- 
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J cion de los pueblos labradores. En todos estos casos la 
| ofrenda y la ceremonia son medios por los cuales el hom- 
■' % bre partieipa en el proceso misterioso de la naturaleza y 
f evoca y estimula sus fuerzas. creadoras. 

I Cuando se tiene una alta idea de la naturaleza de los 
| poderes divinos, la ofrenda se concibe como sacrificio a 
| i los dioses, pero cuando no ocurre de esta manera el rito 
g se realiza como misterio sagrado a trav£s del cual el horn- 
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bre entra en contacto con desconocidas e impersonates 
fuentes de vida. 

. ; b. 

La institution del sacerdocio tiene por tanto un origen 
doble. Por un lado el sacerdote es el sirviente del dios, 
el ministro del templo y el adivino que descubre la vo- 
luntad y mandato divinos. Es el constructor del puente y el 
guardian del umbra! entre el mundo de los hombres 
y el mundo de los dioses. Tiene poder para abrir y cerrar 
los canales por donde la comunidad recibe las bendiciones ; 
divinas y comparte asi en cierta medida el poder y pres- 
tigio de los dioses. 

3 

El ejemplo mas notable de esta especializacion de la 
tecnica del sacrificio y del rito se encuentra en la cul- 
tura religiosa de la India, que posee una tradicion unica e 
intacta desde los tiempos prehistoricos. Hace miles de anos 
esta tradicion sacerdotal fue codificada en un complicado 
sistema que ya en. su primera forma documental posee un 
aura de antigiiedad inmemorial, de gran importancia no 
solo por la antigiiedad y la riqueza de la documentacidn 
que poseemos, sino sobre todo por la intensidad y persis¬ 
tence con que esta tradicidn se ha continuado. En ninguna 
parte la concepcion del sacerdote como director del sacri¬ 
ficio ha sido elaborada tan detalladamente y con tanto 
ingenio tedrico. La poesia y la mitologia, el rito y la magia, 
la education y la ley, la filosofia y el misticismo, se entre- 
lazan en un comp] ejo diseno centrado en el sacrificio y con- 
trolado y ordenado por el sacerdocio. La concepcidn pri- 
mitiva de que la fdrmula sagrada posee potencia m&gica 
da origen a la teoria del poder creador de la palabra di- 
vina —el Brahman—, hasta que finalmente se llega a la 
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identification fiios6fica consciente de la mente iluminada 
|on el Atman —el Yo—, con el Brahman, la base principal 
de todas las cosas y la unica realidad supersubstancial 
•trascendente. 

Todo este desarrollo desde el comienzo hasta el fin esta 
dominado por la teoria del sacrificio. Es el sacrificio el 
que hace salir el sol y controla el curso de las estaciones. 
%SPor el sacrificio viven los dioses y por el sacrificio los horn- 
bres existen. Por medio del sacrificio adquieren riquezas, 
tienen exito en la vida, y obtienen un poder y un saber que 
ileva mas alia de la vida y mas alia de los dioses, hasta que 
penetran en el mas recondito misterio del ser. 

Pero esta evolucidn no puede considerarse como un pro- 
greso en linea recta de la magia a la religion o de la mito- 
logia al misticismo. Por el contrario, el elemento religioso 
|es mas pronunciado en la poesia religiosa del Rig Veda 1 
ique en la tecnologia ritual de los brahmanes. Sin embargo, 
la magnifica poesia religiosa de los himnos del Rig Veda 
es un elemento auxiliar de la t^cnica del sacrificio, y la fan- 
f tastica especulacidn magica de los brahmanes se relaciona 
^inextricablemente con la sublime intuicidn metafisica de las 
Upanishadas. 

Este desarrollo teologico de la teoria del sacrificio se 
vincula intimamente con el desarrollo socioldgico de la 


1 El Rig Veda, el mas antiguo documento de la literatura religiosa 
de la India, es una gran coleccion de himnos que forma parte de 
liturgia del sacrificio. Las Brahmanas son tratados en prosa sobre 
los ritos como se los ensena en las escuelas vedicas, y las Upanishadas 
consisten en discusiones misticas o filos6ficas, originalmente anadidas 
a las Brahmanas y referentes a su significado esot&ico. Ademds del 
Rig Veda estd tambi^n el Soma Veda , que contiene los versos que se 
cantaban en el sacrificio del soma, el Yajur Veda que contiene las 
fdrmulas del sacrificio, y el Atharva Veda, coleccidn posterior de 
encantamientos y hechizos de caracter menos liturgico y m&s popular 
que los tres vedas mas antiguos. 
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institution del sacerdocio que en la India, como en ninguna 
otra parte, pudo concentrar toda la energia intelectual yi 
social de la comunidad en el intenso cultivo y estudio de 
sus funciones especializadas. Es en realidad uno de los ||| 
ejemplos mas notables de lo que puede suceder cuando ' 
se permite que una elite intelectual se desarrolle libremente • 
como en el vacio, sin critica ni control social. 


Y es tanto m&s notable cuanto que la clase sacerdotal 




“IS 








hindu no se basaba, como la de Egipto y Mesopotamia, en { 
la organization colectiva de un sacerdocio del templo. El ^ 
brahman fue esencialmente un sacerdote de familia y ad* 
quirio prestigio social y riquezas como capellan donrOstico 
(purohita) de un jefe o de un rey. En consecuencia, el sa- 
crificio v6dico no era un acto civico oficial como los sa- 
crificios del templo de la ciudad en el estado arcaico. Tenia 
un car&cter mas individualista, ya que siempre se dirigia J| 
a los intereses de alguna persona que sufragaba los gastos 
de la ceremonia. La relacidn social bdsica no era la del tem- 
plo y el Estado, como en el Cercano Oriente, sino la del 
brahman y su patron. En realidad la actitud de los sacer- 
dotes poetas del Rig Veda no es distinta de la de Pin- 
daro con respecto a los ricos y nobles caballeros que finan- 
ciaban sus odas a los vencedores. 




A primera vista esto no parece ser un panto de partida 
muy alentador para la busqueda de la realidad eterna y 
absoluta. Hay una enorme distancia entre el politeismo 
extrovertido del Rig Veda con su sincero e ingenuo deseo 
de riquezas, de larga vida y de triunfo, y la via negativa 
expuesta por los grandes sabios y ascetas de las Upanisha- 
das. Sin embargo, la transformation de la literatura v^dica 
—cuyas etapas conocemos en su totalidad— se realizd me- 
diante la diaMctica del sacrificio. 

En el primer periodo encontramos los elementos divinos 
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del sacrificio, Agni y Soma —el Fuego Sagrado y la Liba- 
cion Sagrada—, adorados igual que los grandes dioses na- 
tivos del templo vedico. Agni es el fuego: el fuego domes- 
tico, el amigo y protector de la familia; es el fuego del 
' sacrificio, padre del sacrificio, seiior de la oracion, dador 
de todos los dones buenos, padre de la inmortalidad; es el 
l fuego cosmico que nace en el cielo, en la tierra y en el 
agua, generador de los dos mundos que ha llenado el cie- 
||| lo y la tierra y el gran sol. Pero Agni es tambien el sacer- 
pl dote, el Purohita de los Dioses, el Hotri de los Dos Mundos 

wtf..' 

que alimenta y mantiene a los dioses, al Cielo y a la Tierra 
% por un incesante cielo de sacrificios. En consecuencia Agni 
pi es el Sacerdocio mismo —el Brahman—, y el hombre que 
■fc oficia de sacerdote lo personifica y coopera humanamente 
I# con 61, como vemos en la fdrmula del sacrificio: “Tu, oh 
§|i Agni, eres encendido por Agni; sacerdote que eres, por un 
sacerdote, amigo, por un amigo”. 2 

A si en los Vedas encontramos juntos el utilitarismo pr&c- 
^ tico de la teoria del sacrificio "do ut de$\ expresado en su 
I forma mas cruda: ("Aqui estd la manteca, dame las vacas 5, ); 
I y P or otro lado un sentido creciente de la significacion 
V cosmica del sacrificio como acto de comunion mistica por 
> el cual el sacerdote participa del misterio de la creacion. 

Un vasto sistema de simbolismo dramatico crecid gradual- 
” mente en torno al sacrificio, culminando en el simbolismo 
J del gran Altar del Fuego cuya construccidn se describe con 
: minucioso detalle en los libros VI al X de los Satapatha 
; Brahmana — tal vez la ceremonia mcomplicada que se 
■g halle en un documento religioso. 

Aqui el altar representa al mismo tiempo la estructura 
del universo, el corpus vedico y el cuerpo del divino crea- 

2 Satapatha Brahmana XII iv. 3-5 (Sacred Books of the East, 
f XLIV, p. 189). 
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dor y de la victima. Cuando la ceremonia ha terminado y 
se lia ofrecido el sacrifieio, el saeerdote restablece la uni- 
dad de la creation y devuelve la vida al desmembrado 
cuerpo del Serior de las Criaturas. 


m 




El desarrollo de este complicado sistema de simbolos 
rituales tiende iiieyitablemente a desplazar el centro de gra- 
vedad religioso corridndolo de las figuras de los dioses 
antropomdrficos al sagrado misterio del sacrifieio como di- 
vino e impersonal acto cdsmico, de modo que el poder 
del sacrifieio lleg6 a remplazar al objeto del sacrifieio 
como ultima realidad divina. En este sentido Brahman sig- 
nifica el poder mdgico o mistico inmanente tanto al sacer- 
dote como al sacrifieio, y encuentra su expresion m&s di¬ 
recta en la fdrmula sagrada y en la inspirada palabra de 
los Vedas. A medida que la atencion de los sacerdotes se 
concentro en este misterio central, llegaron a tener una 
conciencia de la importancia de la mente y del pensamien- 
to en el opus divinum. Asi como el saeerdote jefe, llamado 
"Brahman” por antonomasia, se sienta aparte en silencio- 
so recogimiento, vigilando la obra de los otros sacerdotes 
y dirigidndoles en espiritu y conocimiento, asi es Brahman 
en el proceso cdsmico el que Todo lo sabe y Todo lo 
penetra, en cuya reflexiva contemplacidn surge el mundo 
de los dioses y el mundo de las criaturas, y en quien estan 
el Ser, el Conocimiento y la Bienaventuranza etemos. 

Al obtenerse este conocimiento, por primera vez en la 
historia del mundo la ciencia ritual de los sacerdotes dio 
origen a una verdadera Teologia natural. Pero el desarrollo 
no se detuvo en este punto. Casi simultdneamente los maes- 
tros del Brahman tuvieron la intuicidn de la identidad del 
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ahman, que es el alma del universe), con el Yo del pen- 
|or. Esta es la doctrina fundamental de las Upanishadas. 
ualquiera quesepa esto —Aham Brahma asmi ; Yo soy 
jlphma— llega a ser el Todo. Ni los dioses pueden evitar 
lie llegue a serlo. Porque llega a ser el Yo de ellos”. 3 
*Este fue un hecho revo'ucionario en la historia de la 
gi6n hindu, porque de golpe hizo superflua la inmensa 
|||ructura de la ciencia del ritual y la observancia del ce- 
rnonial acumulado en torno al sacrificio, que empezaba 
|entirse como una carga demasiado pesada de llevar. 

"Asi son, en efecto, —dice el Satapatha Brahmana —; los 
esiertos y las hondonadas del sacrificio requieren cientos y 
entos de dias de viaje. Si alguien se aventura a entrar sin 
nocimiento, lo atormentan el hambre y la sed, los agen- 
del mal y los demonios, como los malos espiritus ator- 
entan al tonto que se lanza a errar por una senda sal- 
je; pero los que lo saben pasan de un dia a otro cotho 
f| una corriente a otra y de un lugar seguro a otro y lo- 
n bienestar en el mundo de los cielos. M 4 
Aunque se considera a las Upanishadas como la quinta- 
fencia de la miel libada de las flores del sacrificio por la 
ficesante actividad de los brahmanes y acumulada en el pa- 
ial de los Vedas, son sin embargo el Vedanta —el fin de los 
pdas—, en un noble sentido, ya que el descubrimiento 
fe la intuicidn metafisica y la experiencia de la identidad 
pscendente significan que se ha trascendido y superado 
el orden del ceremonial y la ley de las obras. 

El sacrificio externo es bueno; trae al hombre riqueza, 
a vida y progenie. Hasta lo lleva al mundo de los dio¬ 
ses. Pero “como aqui en la tierra todo lo que ha sido con- 
i' 

J| 3 Brihadaranyaka Upanishad 1, iv. 10 (S.B.E. XV, 88). 

H 4 Satapatha Brahmana (traducci6n [inglesa] de Eggeling) 5 ? 


|rte (XII, ii. 3, 12). (S.B.E. XLIV, 160.) 
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seguido con esfuerzo perece, as! tambien perece todo 
que se consiga para el mundo venidero por medio de 
crificios y buenas acciones realizadas en la tierra”. 5 

"Fragiles en verdad —dice la Mundaka Upanishad- so 
esos botes, los sacrificios, los dieciocho en que se ha ord 
nado este ceremonial inferior. Necios quienes lo ensalz 
como el bien supremo, pues est&n siempre sujetos a 
vejez y a la muerte. 

“Necios los que habitan en las tinieblas, en su prop! 
presuncion, y, henchidos de inutil conocimiento, dan v 
tas y vueltas, tambaledndose de un lado para otro, comj 
ciegos conducidos por un ciego. 6 

“El conocimiento inferior es el Rig Veda, Yajur Vedajj 
Sama Veda, Atharva Veda, (la ciencia de) la fonetica, lt> 
ley ritual, la gramatica, la etimologia, la metrica, la astrd*| 
nomia; pero el conocimiento superior es aquel por media? 
del cual se comprende lo Indestructible. 

“Lo que no puede ser visto ni agarrado, lo que no tiene i 
familia ni casta, ni ojos, ni oidos, ni manos, ni pies, lo ! 
etemo, lo que Todo Penetra, lo Infinitesimal, lo impere- 
cedero, es lo que los sabios consideran como la fuente de 
todos los seres. ” 7 

"Considerando el sacrificio y las buenas obras como lo 




mejor, los necios que no conocen bien mayor y habiendo 
gozado (su premio) en las alturas del cielo, ganado por las 
buenas obras, entran otra vez a este mundo o a uno in¬ 
ferior. 

“Pero aquellos que en los bosques practican la peniten- 
cia y tienen fe, que tranquilos y sabios viven de limosnas, 
parten libres de pasiones y a trav^s del sol began a donde 


s 

6 

7 


Chandogya Up. VIII, i. 6. (S.B.E. 1. 127.) 
Mundaka Up. 1, ii. 7-8. (S.B.E. XV, 31-2.) 
lb. 1, i. 5-6. (27-8.) 
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."Que el brahman que ha examinado todos los mundos 
Uppados por las obras, se libere de todos los deseos. Lo 
creado no se consigue por las obras.” 9 


ra la Persona inmortal cuya naturaleza es imperece- 


» 8 


| Asi como se trasciende la ley del sacrificio y la ciencia 
ritual, tambien se trasciende la funcion social del sa- 
rdocio y todo el mundo de la cultura. El brahman se 
Ipnvierte en ermitano, en asceta que renuncia al mundo y 
fja vida de sociedad para lograr iluminacion y liberation, 
ste ideal de religion trascendente, que esta por encima 
H la cultura y que se expresa por primera vez de modo 
psciente en las Upanishadas , es tambien, o aun mas, 
ractenstico de las nuevas disciplinas de salvation fun- 
das por Buda y Mahavira en el siglo vi a. J. C. 

| El budismo y el jainismo fueron creaciones de quienes, 
;o siendo brahmanes, negaban a los vedas y a los dioses 
icos — y en realidad a todos los dioses. Sin embargo, 
monjes budistas y los ascetas de Jain descienden de los 
brahmanes y su pensamiento constjituye una evolution 16- 
|ica de la antigua tradition de la religion hindu. En reali- 
|ad la gran hazana de la India es haber creado una cultura 
to la cual la religion de contemplation pura, que delibera- 
famente trasciende y niega todos los valores culturales, 
|uede florecer sin destruir su propia base social. Para el 

iudista el mundo es malo, la vida es sufrimiento, nada es 

<? 

permanente, todo es irreal y desalmado. Sin embargo la Ley, 
el Orden y el Buda quedan como guias y refugios seguros 

; * Mundaka Up. 1, ii. 10-11. (32.) 

| ® lb. 1, ii. 12. (XV, 32.) . • 
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a quienes —lo mismo que a los dioses de otras religiones| 
se dirige el culto y la oration. 

El budismo es una clase de brahmanismo sublimad 
en el cual el rito del sacrificio se reemplaza por el asc|i 
tismo moral y la casta sacerdotal por el orden monastic^ 

A primera vista pareceria que esta extrema sublimaci6n| 
que excluye tod os los conocimientos y satisfactions relj? 
giosos positivos, debe crear una atmosfera demasiado enral 
recida para que el hombre pueda respirarla. Sin embargo^ 
como he dicho antes, el budismo ha sido una de las grandes 
religiones misioneras del mundo y ha influido en la cultuxa 
en forma aun mas amplia que el mismo brahmanismo. 

Es verdad que para esta expansion ha vuelto a cargarsel 
de los numerosos elementos de la tradicion sacerdotal 
en principio habia rechazado, llegando hasta el burdo|| 
obsceno rito de la magia tantrica; pero esta es solo urill 
faz de la evolucion. Por lo demas la sublime etica de 111 
doctrina primitiva se conservo intacta, y los monjes vestidosl 
de amarillo, segun la costumbre primitiva, aun mantienenl 
los preceptos de la comunidad original. 

El budismo a traves de todas las epocas ha sido en realii 
dad una prueba constante de que la negacion total del 
valor de la cultura no evita que una religion tenga influent! 
cia sobre la cultura. Esto se debe, sobre todo, a la fuerza 
que el elemento institucional tiene en el budismo: y esp$* 
cialmente a la gran institucion central del orden monasticoj 
que es al mismo tiempo organo para la difusion de la cul¬ 
tura religiosa y guardian de una tradicion erudita. En la 
esfera de la. cultura literaria, en particular, el monasticismo 
budista ejercio erlorme influencia a traves del Asia cen¬ 
tral y el lejano Oriente por su incansable actividad en la 
traduccion y difusion de una larga serie de obras teolo- 
gicas, metafisicas y literarias. Esta Iiteratura constituye 
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el fondo de todas las literaturas vernacu'as del Oriente, 
desde la Mogolia y el Tibet hasta Gorea y Ceylan, y aun 
i.en la China ha tenido profunda influenda en el pensamiento 
|'de la segunda gran civilization del Asia oriental. 

Ademas de estas civilizaciones sobrevivientes esta la 
gran tradicion extinguida del Turkestan oriental con sus 
s£olvidadas lenguas indoeuropeas y su gran arte indoiranio, 
que representan la fusion de los elementos hindues, ira- 
nios y chinos bajo influencia budista. 




: L-, 





i; 


En la India misma, sin embargo, la tradicion estaba tan 
profundamente conectada con la religion del sacerdocio y 
del sacrificio, que este sobrevivio triunfante a las grandes 
disciplinas secundarias de la salvacidn, que fueron sus vas- 
tagos. En realidad el hinduismo modemo, debido al sur- 
gimiento del culto del templo y de la evolucion teista del 
vishnuismo y el sivaismo asodados a 61, en algunos aspectos 
estd mas cerca del tipo clasico de cultura sacerdotal, como 
se desarrolld en el Cercano Oriente, que de la religidn 
del periodo vedico que representa una evolucion excepcio- 
nal y verdaderamente unica. 

Por otra parte en la India oriental y meridional, en los 
valles del Cauvery, del Vaigai, el Kistna y el Mahanadi, 
encontramos todos los rastros caracteristicos de la cultura 
arcaica: inrigacion artificial, ciudades-templos como Ma¬ 
dura, Srirangam, Tanjore y Puri, el culto de la diosa madre, 
la adoracidn de imagenes y toda una serie de institudones 
afines de gran similitud con las que existieron cuatro o 
cinco mil anos attas en Mesopotamia y Siria. 

Sin embargo, este compiejo cultural ha llegado a fu- 
sionarse completamente con la tradicion ritual de los 
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brahnianes y con la teologia filos6fica del Vedanta. En 
realidad desde comienzos de la Edad media, 4sta tiene su$ 
centros intelectuales mas famosos y sus mas grandes maes- 
tros muy al sur, especialmente en Sringeri y Srirangam, los 
principales monasterios de Sankara y Ramanuja. 10 

Es verdad que a traves de los tiempos los brahmanes 
han perdido su caracter original de sacerdocio hereditario 
que vivia para y por el sacrificio y han llegado a conver- 
tirse en una mera orden sagrada con privilegios. Sin em¬ 
bargo, la doctrina del sacrificio no desaparecio nunca y 
hasta fue formulada en terminos cientlficos por una escuela 
filosdfica independiente, la Karma Mimansa, que es para- 
lela a la Vedanta y en un grado aun mayor que la Ve¬ 
danta misma constituye el sistema clasico de la religion 
ortodoxa hindu. En este caso el sacrificio conserva toda la 
importancia que tenia en los brahmanes. Su signification 
es por cierto aun mayor, ya que los dioses a quienes se 
ofrecia el sacrificio habian descendido a una position muy 
secundaria. Constituyen solo el objeto del sacrificio, y no 
tienen existencia independiente fuera del rito. El poder 
del sacrificio no tiene nada que ver con el dios o con los 
dioses; es un principio trascendente e invisible ( apurva) 
producido por el sacrificio, y no necesita de poder externo 
que lo haga eficaz. Asi el Karma Mimamsa en su forma 
cldsica es ateo en la misma forma que fue ateo el budismo 
primitivo. Pero se trata de un ritualismo ateo que insiste 
en el valor de aquellos elementos que el budismo habia 
descartado. El mundo es real. Es un proceso eterno de na- 




m 
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10 Ramanuja (murio en 1137) fue el jefe de la secta de los 
vaishnava en el sur de la India y exponente clasico de la filosofia 
vedanta en su forma tefstica (visishtadvaita) o monismo modificado, 
contra el monismo puro (advaita) de Sankara. A diferencia de este 
ultimo, ensenaba que el asceta debe realizar los deberes de su casta y 
mantenerse fiel a la Ley de las Obras. 
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iento y de muerte en que el alma, en su infinita serie 
|» yidas, por el poder del sacrificio puede purificarse pro- 
fesivamente, hasta alcanzar por ultimo la eompleta libe- 
Ici6n del cuerpo en un estado de conciencia pura. En este 
so las instituciones del sacerdocio y del sacrificio logran 
n grado de sublimation apenas inferior al del budismo. 

efecto, el Karma Mimamsa, no menos que las escuelas 
|danta y budista, es ejemplo de intelectualismo de la 
radicion religiosa hindu, que desde el principio hasta el 
in ha sido la tradition de una clase sacerdotal culta. 


ES*-:- 



Este intelectualismo es, como sugeri al principio de este 
apftulo, la nota caracteristica de la institution sacerdotal 
|||iie distingue al Sacerdote de las otras figuras sagradas 
fipicas: el Prof eta y el Rey. El Prof eta es el organo de la 
pspiracion divina, el Rey es el organo del poder sagrado, 
|pero el Sacerdote es el organo del conocimiento, el maestro 
e la ciencia sagrada. Y esto se advierte no solo en las 
lturas avanzadas y altamente intelectualizadas, como las 
e la India, sino que se manifiesta tambien en las formas 
puperiores de la sociedad barbara, en la Polinesia y partes 
jlle Africa y America. Tal vez el ejemplo mas complete, y 
0or cierto el mas estudiado, se encontrara en la cultura 
S|ueblo de Nuevo Mexico, que ha sobrevivido intacta a 
||aves de todos los cambios de las culturas circundantes, 
||racias al poder estabilizador de los ritos sagrados man- 
Senidos por la tradicion del sacerdocio. 

H En sus notables estudios de la cultura zuhi, Ruth Be- 

■T/--'. * 

Ibedict ha demostrado c6mo todo el sistema social de la 
pida. del pueblo estd absorbido y dominado por su rico y 
Icomplejo orden ritual. 
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“Sus cultos de los dioses enmascarados, de la curacion. 
del sol, de los fetiches sagrados, de la guerra, de los muer- 
tos —dice—, son conjuntos de ritos formales y estahlecidos 
con funcionarios sacerdotales y ceremonias que siguen el 
calendario. Su atencion se dirige al rito mas que a cualquier 
otra actividad. Probablemente la mayoria de los adultos 
entre los indios pueblo del Oeste dedica la mayor parte 
de su vida activa al rito que requiere la perfecta memori¬ 
zation verbal de palabras que a vuestras mentes, menos 
instruidas, infunden vertigo, y la realization de ceremonias 
cuidadosamente ajustadas entre si, senaladas en el calen*S 
dario, que entrelazan complejamente los diferentes cultos; 
del organismo gobernante en un procedimiento formal in¬ 
terminable/' 11 -■ 

En una sociedad asi, el sacerdote es inevitablemente la 
figura rectora y debe su poder y su~prestigio, no a su inspi-, 
ration o caracter individuales, sino a su conocimiento y 
a su initiation en la tradition heredada de la ciencia ritual. 
La frase zuni para designar una persona que tiene poder es: 
"el que sabe como” y el sacerdote es el hombre "que sabe 
como” 12 en las tecnicas sagradas que gobieman las rela- 
ciones de la comunidad con los poderes trascendentes. 

Es verdad que estas tecnicas no son esencialmente dife¬ 
rentes de aquellas de los pueblos mas primitivos: danzas 
enmascaradas, ceremonias para producir lluvia, ritos de la 
fertilidad, etc. La diferencia reside en que en la sociedad zuni 
estan mejor ensambladas, lo cual permite alcanzar el ideal 
de una cultura liturgica en la que todo el sistema de vida 
colectiva esta ordenado para el servicio de los dioses en 
un ciclo continuo de oracion y actos sacramentales. 

K. Benedict, Patterns of Culture , p. 59-60. (Hay trad, castella- 
na: El Hombre y la Cultura , Ed. Sudamericana, 3^ ed., 1953.) 

12 IK p. 96. 
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Y otro tanto pasa con la institution del sacerdocio mis- 
mo. Desde cierto punto de vista, el sacerdote zuni no se 
diferencia del mago salvaje ni del hechicero; pero mirado 
desde otro angulo es obvio que se relaciona estrechamente 
con los sacerdotes de los templos de America Central, que, 
a su vez, son id^nticos en funcion social y position intelec- 
tual a los grandes sacerdocios pertenecientes a los templos 
de la cultura arcaica de Mesopotamia y Egipto. 

8 

Asi como podemos senalar la relation entre el mago y el 
sacerdote en las culturas inferiores, tambien en las supe- 
riores podemos ver la relation entre el sacerdote y el inte- 
lectual. En nuestra cultura occidental sobre todo, los orige- 
nes historicos de la clase culta —la clase profesional ilustrada 
o elite intelectual— se encuentran en el clero, en el sacerdocio 
medieval con sus drdenes subordinadas de escribientes y 
en las ordenes religiosas. Fue el clero el que cre6 las uni- 
versidades europeas y controlo todo el sistema educativo. 
En Europa, no menos que en la India, la lengua sagrada 
fu6 tambien la lengua culta, y el clero casi poseyo el mo¬ 
nopolio de la cultura intelectual superior. 

Aunque el humanismo senalo el comienzo de la secula¬ 
rization de esta tradition, todavia siguio estrechamente 
unido a la preexistente cultura clerical. Las universidades 
siguieron siendo corporaciones clericales hasta fines del 
siglo xvn y en Iriglaterra hasta mucho mas tarde. 

Los representantes de esta tradition no han sido s61o 
los guias intelectuales de su propia cultura y los guardia- 
nes de sus normas; han tratadb tambien de ser los princi- 
pales int^rpretes e intermediaribs entre las diferentes 
culturas. 
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Por regia general, las relaciones entre las culturas estan 
propensas a ser dominadas por ideas y actitudes agresivas. 
Para el hombre comun, el miembro de una cultura diferente, 
mas que miembro de otra raza es un “barbaro” y un “in- 
fiel w , un “demonio extranjero”, mientras que los conquista- 
dores, los exploradores y los comerciantes tienden inevita- 
blemente a limitar sus relaciones a los aspectos mas 
exteriores y superficiales de la vida social. Solo cuando las 
religiones de las diferentes culturas llegan a unirse entre 
si, ya sea por sincretismo o por actividades misioneras, se 
produce un contacto real con el espiritu de la cultura fo- 
ranea. 

El sacerdocio ha sido el agente tradicional de tales con- 
tactos desde el tiempo de Beroso y Maneton 13 hasta los 
eruditos jesuitas que fueron a la China y los misioneros 
modemos como W. W. Gill, que salvaron tanto de la tra¬ 
dition cultural de Mangea antes que se perdiera definiti- 
vamente. 14 

Esto contradice la opinion corriente de que el sacerdocio 
es siempre foco de intolerancia cultural y que los misio¬ 
neros son los principals responsables de la destruction 
de las culturas primitivas. Pero aunque hay algo de cierto 

13 Bernso. «! sacerdote simremo del oran temolo de Belo en 

" - - .i • O X 

Babilonia, escribio la bistoria griega de Babilonia y la dedico a 
Antioco I. Maneton, tambien sacerdote, compuso una obra similar 
scbre la historia egipcia para Ptolomeo II. Aunque ambas historias se 
perdieron, sus listas de las dinastfas se han conservado y constituyeron 
la base de la historia antigua, hasta los descubrimientos de la arqueo- 
logla moderna, y tienen todavia alguna importancia. 

34 Acerca de Mangea, pequena isla del grupo Cook, H. M. y 
N. K. Chadwick escriben: ‘'Durante muchos siglos fue probablemente 
la cmnunidad mas literaria del mundo, en su tamano/’ The Growth of 
Literature, III, 232. Gill tom6 sus datos principalmente de Tereavai, 
el ultimo sacerdote del dios tiburdn, Tiaio, y luego del diacono de 
la Sociedad Misionera de Londres. 
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en esta opinidn, la destruction de la cultura conquistada es 
m&s completa cuando se debe a motivos puramente secu- 
lares, mientras que aun la ortodoxia mds rigida y exclusiva 
no es incompatible con un interes inteligente por las creen- 
cias e instituciones de los posibles conversos, como pode- 
mos ver por ejemplo en el prolijo y sistematico intento del 
misionero franciscano Bernardino de Sahagun por presentar 
una historia autentica de las creencias de los mexicanos en 
los primeros dias de la conquista. 

Por otra parte, desde el punto de vista de los pueblos 
conquistados, tenemos hombres como Rammohun Roy, 
brahman y reformador religioso bengali, que hizo mds que 
ningun otro hombre de su generation por salvar el abismo 
entre la cultura europea y la hindu, o Iswar Chandra Vid- 
yasagar (1820-1891), que realizo un trabajo similar en la 
generation siguiente. 

En estos casos, como en muchisimos otros, el sacerdocio 
ha desempenado una funtiOn tanto cultural como religiosa, 
y esta dualidad de funtiones arraiga en la naturaleza de 
la institucidn, ya que desde el comienzo el sacerdote ha 
sido un maestro al mismo tiempo que ofrecia el sacrificio. 
La tradition de un sacerdocio culto estd en el corazon de 


todas las grandes civilizaciones universales, menos la china 
y la helenica, y aun cuando una cultura se haya seculari- 
zado, la tradition no se ha perdido completamente, como 
lo vemos en el caso de hombres como Matthew Arnold y 
Emerson, que no s61o se consideraban sacerdotes de la cul¬ 
tura sino que eran en efecto productos sociales de una tra¬ 
dition sacerdotal hereditaria. 


Sin embargo, es dificil que una cultura que ha poseido 
una institucOn de esta naturaleza —es detir, una clase u 
orden espiritual que haya sido custodio de la sagrada tra- 
dicidn cultural— pueda hacer caso omiso de ella sin empo- 
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brecerse y desorientarse. Esto es en realidad lo que ha 
ocurrido con la secularization de la moderna cultura occi¬ 
dental, y se ha tenido mas o menos conciencia de ello desde 
comienzos del siglo pasado. En particular lo ha reconocido 
con gran agudeza Auguste Comte, que en su teoria de la 
sociedad subrayo la distincion entre los poderes espiritua- 
les y temporales e insistio en la necesidad de encontrar 
drganos apropiados para ellos en todas las etapas de la 
cultura. La solution que ofrece en su Religion de la Huma- 
nidad resulto completamente ineficaz, como tiene que ocu- 
rrir siempre que se ofrece una construccidn intelectual arti¬ 
ficial para satisfacer una necesidad religiosa real. Pero 
desde el punto de vista socioldgico su andlisis es perfecta- 
mente correcto, y la existencia de una cierta corporizacidn 
social del principio superior de la cultura sigue siendo una 
de las condiciones fundamentals para un orden social per¬ 
durable. 

El hecho de que la clase intelectual de la Europa mo¬ 
derna no posea ya este principio espiritual es una de las 
principales causas de la inestabilidad y desasosiego de la so¬ 
ciedad contemporanea y ha motivado la acusacidn de la 
trahison des clercs de que se ha oido hablar tanto en los lil- 
timos anos. Porque los intelectuales que han sucedido a los 
sacerdotes como custodios de la tradicidn superior de la 
cultura occidental han sido fuertes s 61 o en su obra negativa 
de critica y desintegracidn. No han conseguido proporcio- 
nar un sistema coherente de principios y valores que pu- 
diera unificar la sociedad moderna, y en consecuencia han 
demostrado ser incapaces de resistir las fuerzas irracio- 
nales, inhumanas y amorales que estan destruyendo tanto 
la tradicion humanista como la tradicidn cristiana de la 
cultura occidental. 
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Capitxjlo VI 


las fuentes del conocimiento religioso 

Y LOS 6RGAN0S RELIGIOSOS DE LA SOCIEDAD 

(ill) La REALEZA 


Si el sacerdocio es el tipo clasico de 6rgano social creado 
con fines especificamente religiosos, la realeza es un tipo 
de institution que existe para desempenar un papel cla- 
ramente politico, pero que debe su prestigio social a su 
caracter religioso o divino. Desde los comienzos de la his- 
toria el rey se ha distinguido del tirano, el magistrado o 
el funcionario, por poseer un carisma o mandato divino 
que lo distingue de los demas hombres, de modo que aun 
hov la corona v el cetro sfmRnl HQ Pcfp no ro ofor cnrcvo 
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do, siguen siendo emblema de realeza como lo fueron hace 
5.000 anos. Sin duda estas cosas tienen hoy caracter de 
anticuadas supervivencias y no representan ya fuerzas vivas 
ni en la esfera politica ni en la religiosa. Pero no podrian 
haber sobrevivido en la atmosfera extrana de los tiempos 
modemos si no hubiesen estado arraigadas en foima tan 
profunda en la tradicidn de la cultura. Cuando mas pro- 
fundamente penetramos en los origenes de nuestra civiliza- 
ci6n y de toda civilizacidn, mas grande es el lugar que ocu- 
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pa la realeza, tanto en la vida y el pensamiento religioso = 
como en la vida y el pensamiento social. f 

Hemos visto cuan grande es la importancia que tiene 
la idea de trascendencia o poder sobrenatural en la reli- 
gi6n primitiva. Pero esta creencia no parece haberse rela- 
cionado originalmente con las primeras formas de poder | 
politico. La antigua idea de que la sociedad primitiva fue 
gobemada despOticamente por la ley del m&s fuerte —idea f 
que aparece en la literatura medieval y todavia se prolonga 
en la teoria freudiana de la horda humana primitiva simi¬ 
lar a la de los monos— no surge de los hechos etnolOgicos. 
Por el contrario, parece que los tipos de sociedad mas pri¬ 
mitives y mas simples, como los vemos en el Artico y en 
Australia, y entre los pigmeos y los bosquimanos, son de- 
mocrdticos o gerontocraticos, mientras que el poder abso¬ 
lute del jefe guerrero, que hizo tan profunda impresion 
en los primeros viajeros europeos de Africa Occidental, 
Uganda, Zululandia y Rbodesia, fue producto de un tipo 
de organization social relativamente avanzado. La consagra- 
cidn del poder en una institution formal no ocurre hasta 
que el terreno esta preparado por un proceso de diferen- 
ciaciOn social. | 

Por otro lado, la idea de que lo que nosotros llamamos "el 
don del liderazgo” tenga categoria u origen sobrenatural 
semejante al don de la profetia o de la adivinacion, es 
una idea muy primitiva. La vemos en su forma mas sim¬ 
ple en la historia biblica de SansOn, el hombre fuerte, el 
campeon del pueblo oprimido sobre quien desciende de 
repente el espiritu de Jehovi para que pueda 61 solo des- 
truir a los filisteos (Jueces XIV, 6; XV, 14-16 ). Este poder 
sobrehumano que se manifiesta en un repentino arranque 
de energia oenun acto decisivo incalculable, esta tan lejos 
de nuestra propia tradicion religiosa que nos es muy difi- 







LA REALEZA 


131 


w 

p 

■fc 






I 


ii 

1 

i 

-.-£ E 

?! 

tl 


|1 damos cuenta de su car&cter religioso. Entre los escri- 

tj^y*’ 

ares xnodemos, Goethe es casi el unico dotado de una 
Jnomprension por simpatia que le permite ver este hecho, 
a pesar de que esta principalmente interesado por sus 
rianifestaciones en forma de genio portico, el andlisis de 
u naturaleza en Poesta y Ver dad es aun mds aclaratorio 
uando se lo aplica a la religion primitiva. 

1 "Era —dice— algo que s61o se manifestaba en contradic- 
^|6nes y por tanto no podia comprenderse por medio de 
Stogun concepto, menos aun por palabras. No era divino 
porque no parecia razonable; no era humand por su falta 
Tie- comprensidn; no era angelical porque a menudo mos- 
gffaba alegria maliciosa. Era como el azar porque no sena- 
|§ba ninguna consecuencia; se parecia a la providencia 
irque indicaba conexidn y unidad. Todo lo que nos rodea 
warecia penetrable para el; parecia disponer a voluntad de 
bs elementos inevitables de nuestro ser, contrayendo el 
pempo y expandiendo el espacio. S61o en lo imposible pa- 
§recia estar en su elemento y rechazaba de si, con desprecio, 
fi posible. 

gp "Sin embargo este algo demomaco puede manifestarse 
Mh todas las cosas corpdreas e incorpdreas y tiene en reali- 
|jtkd su expresidn mds notable en los animales; pero sobre 
J)do estd en relacidn mds estrecha y maravillosa con el 
IKombre, constituyendo un poder moral que si no se opone 
% orden moral del mundo lo corta en forma tal que podria 
marse a uno por la urdimbre y al otro por la trama.” 

Y concluye: “Este caracter demomaco aparece en su 
orma mds terrible cuando se destaca predominantemente 
n algun hombre , porque no son siempre los mas notables en 
alidades espirituales o en talentos naturales, y rara vez 
be recomendarlos por la bondad de su corazon. Pero 
ha fuerza increible surge de el.os y ejercen un insospe- 
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chado poder sobre todas las criaturas, y acaso mas aun| 
sobre los elementos. quien puede decir hasta donde| 
puede extenderse tal influencia?” 1 

La mente de Goethe parece haber estado muy preocu- 
pada por esta idea en un cierto periodo; y lo encontramos | 
de nuevo volviendo a ella en una de las mas notables con-1 

. y. 

versaciones relatadas por Eckermann en la que se ref ieren % 
a Napoleon como tipo de hombre demoniaco. $ 

Es innecesario senalar las peligrosas posibilidades im-J 
plicadas por este concepto en lo que respecta a la vida: 
politica moderna. Por otra parte es de gran valor e impor-g 
tancia como clave para la comprensidn del pensamiento j 
primitivo. Porque en este sentido de lo demoniaco encon-^ 
tramos la raiz psicologica de la adoration del Rey y de 1 
la divina realeza. Aqui me permitire senalar mi desacuer- - 
do con la tesis del difunto profesor Hocart, que tanto con- 

. <' 

tribuyo a nuestra comprension del caracter ritual de la; 
institucion que llamamos tf realeza”. Hocart siempre tiende 
a disminuir el papel de los elementos religiosos de la ins¬ 
titucion y a explicar su origen e importancia en un piano 
utilitario natural. "Tenemos razon para pensar —dice, por 
ejemplo— que el rey, sacerdote original, no era una persona 
de gran majestad; prosaico, a veces grotesco, su monotona 


funeion era la de asegurar una regular provision de comida 


y una proportion satisfactoria de nacimientos por los me- 
jores medios que pudieran sugerirse, dignos o indignos/’ 
Pero me parece que esta interpretacidn —caracteristica 
de una gran escuela de antropdlogos— esta radicalmente 
equivocada, ya que invierte el orden real del pensamiento 
primitivo, El hombre modemo tiende a oponer lo util a lo 
religioso y a aplicar el criterio del utilitarismo secular a 


Dichtung und Wahrheit (Werke, ed. Cotta XXV), p. 124-126. 
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costumbres e instituciones de un orden totalmente di- 
l/ferente. 

En cambio para el hombre primitivo esta oposicion 
;po existe; lo sagrado es socialmente util y lo que es so- 
pialmente util estd relacionado generalmente con lo religiosa- 
‘mente valioso. En consecuencia, la importancia religiosa 
la realeza no se debe a las ventajas sociales practicas 
:ijue confiere, sino a la actitud psicologica mas irrational, de 
i'misterio y terror, que Goethe tambien describe en los pa- 
lajes que acabo de citar. 








y&gr;: 

■ 






El hombre primitivo reconoce rapidamente esta cuali- 
pdad subyacente; no solo en la profecia y la inspiration sino 
Jjlainbien en el acto heroico y el sabio consejo, y cuando 
§ia encuentra la reconoce como divina. Es el mana del jefe 
|^-para usar el termino polinesio-- que contiene algo del 
JJsentido de la gracia, buena suerte, poderes sobrenaturales y 
jHerecho divino, y de lo que nuestros antepasados paganos 
lllamaban ‘3a suerte del rey”. 

i Pero antes de que las implicaciones sociales de este 
jconcepto puedan desarrollarse completamente, los dones 
thersonales del adalid deben ser reforzados nor un elemento 

: ;4f 1 IT 

adicional: el de la santidad hereditaria, que es el m&s no¬ 
table en el concepto polinesio de mana . No es suficiente 
| que un jefe cuente con bravura y prestigio personales: debe 
Jheredar su autoridad sagrada de sus antepasados sagrados; 
Hebe ser de sangre real y de origen divino. De ahi que a 
I pesar de la pobreza material de una cultura que no conocia 
la rueda del alfarero, el martillo del herrero, ni el telar del 
tejedor, los polinesios fueron tan habiles y cultos en genea- 
ia como un heraldo medieval, Se sabe de buena fuente 
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que una vez un jefe maori fundo los derechos de su clan 
ante la Comisidn de Tierras de Ruatoki con un arbol ge- ? 
nealdgico de 34 generaciones que tardo tres dias en recitar | 
y que contenia mas de 1.400 nombres. 2 | 

Esta preocupacion por la sangre y el linaje y esta creen-v 
cia en el origen divino de los reyes —hijos de Dios quef 
toman por esposas a hijas de los hombres— son casi uni-: 
versales en los pueblos que han avanzado mas alld de r 
las etapas mas primitivas de la cultura. Las encontramos en % 
los polinesios y los melanesios, en los hindues y los grie-yi 
gos, en nuestros propios antepasados celtas y teutones, yM 
en los egipcios y los otros pueblos del Antiguo Oriente,g| 
A menudo se vincula a una leyenda de origen cultural, de>| 
modo que los reyes divinos son tambien hdroes portadores % 
de cultura, y proceden de algun pais divino, como el Ha 4 || 
waild mitico de los polinesios. Esto es bastante facil de j 


comprender, ya que toda migracion implica un proceso 


de difusidn de cultura, y la mezcla resultante de pueblos 
y razas acentua el valor y prestigio del elemento mas 
fuerte. En los tiempos modernos tenemos el caso autentico 
de la identificacion del Capitdn Cook con el gran rey 
Rongo o Lono en Hawaii, y su arribo es tambien con- 
memorado en la literatura de otras regiones muy distantes 
del Pacifico, de modo que si se tratase de un episodio 
aislado y no del punto de partida de la ocupacidn europea 
muy bien podria haber sido incorporado a la mitologia 
polinesia. 

La mitologia y la historia por igual ofrecen testimonies 
de la importancia religiosa y sociologica de hechos de esta 
clase. Tenemos por ejemplo la historia de Quetzalcoatl, en 
Centro America, la leyenda de la fundacion de la monar- 


2 Elsdon Best, The Maori School of Learning , p. 5 (1923). 
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quia inca en el Pern y la fundacion de las monarquias 
bahimas en el Africa Central. 

En realidad, parece fundado creer que la institucidn de 
l ]a rea’eza sagrada se relaciona con la difusidn de la cultura 
y se origino en los centros de cultura arcaica donde empezo 
;:este movimiento de difusion. 

Esto, sin embargo, no justifica la -teoria pan-egipcia del 
difunto profesor Elliot Smith y del Dr. Perry, que suponen 
un solo y vasto movimiento de difusion de cultura por el 
cual todo elemento de cultura superior se deriva finalmen- 
te de la cultura arcaica del Egipto con su monarquia di- 

• vina y su religidn solar. Por el contrario, el proceso de 
f difusion de la cultura es altamente complejo y multilmeo, 

• y cada centro de cultura arcaica tuvo sus propias institucio- 
nes sagradas y religiosas y sirvi6 de fuente independiente 
jde influencia y difusion cultural. Todavia sabemos muy 
poco del gran cambio revolucionario que se produjo. en 

|la vida humana en el Asia Occidental y el Egipto del 
jmilenio VI al IV a. J. C. y sobre el que se basan las reali- 
^zaciones subsiguientes de la cultura superior. Los descu- 
{brimientos modemos en la Mesopotamia, Siria y Palestina 
revelan, sin embargo, una serie de culturas basadas en 
la irrigacion y cria de ganado con un culto religioso bien 
desarrollado en los periodos llamados halafiano y ghassu- 
liano, mas alia de los lugares de Tell Halaf en el norte de 
la Mesopotamia y en Telleilat en Ghassul cerca de Jerico. 
|\ Finalmente alrededor del tercer milenio el control artifi- 
f cial de las inundaciones de los grandes valles del rio y 
de los deltas de Babilonia y de Egipto, la construccidn de 
canales y drenaje de pantanos prepard el camino para el 
|surgimiento de la civilizacion historica del antiguo Sumer 
y el antiguo reino de Egipto. 
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En este movimiento creador que di6 origen a la civili¬ 
zation arcaica domina la figura del Rey Sagrado. Fu6 la 
era de los “Semidioses Muertos”, los continuadores de 
Horo, los que unieron las Dos Tierras, en Egipto, y de los 
reyes legendarios que fundaron las primeras ciudades- 
estados de Sumer, como Guilgam6s que constituyo la gran 
muralla en Erech y fundo el templo de Ea Anna. 

Es claro que esta concentration de poder religioso y 
social se relacionaba directamente con los revolutionaries 
cambios en el sistema de vida, representado por la apari- 
si6n de una cultura arcaica. El descubrimiento de la irriga- 
ci6n y la agricultura intensiva no s61o hizo posible un gran 
adelanto en poblacidn, riqueza y organization social, sino 
que altero toda la perspectiva del mundo para el hombre. 
Los poderes divinos, de los cuales depende la vida huma- 
na, no fueron ya fuerzas extranas e incalculables, como los 
dioses de los cazadores: iniciaron al hombre en sus miste- 
rios, ensenandole el camino de la vida y cooperando con el 
para centuplicar los frutos de la tierra. Como esta sociali¬ 
zation de la religion corna parejas, con la concentration 
del poder social, al rey —figura en la que culminaba todo 
el proceso— no solo se lo considero inevitablemente sagra¬ 
do sino como un poder divino, como dios o hijo de los dio¬ 
ses, al mismo tiempo dios y hombre, sacerdote y rey, clave 
de boveda en la que se une el arco del cielo y de la tierra, 
y se establece la armonia de los dos mundos. 

Este es el arquetipo de la cultura arcaica en el que se 
basan las m&s antiguas civilizaciones del mundo. 
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Pero en Egipto lo vemos en forma mas clara y com- 
pleta, puesto que alii se cumplen mas plenamente las con- 
, diciones para la concentraci6n del poder. El valle del Nilo, 
unido e irrigado por el rio y separado y defendido por el 
desierto, era mas aut&rquico y mejor adaptado a una ad¬ 
ministration centralizada que las tierras de otras grandes 
civilizaciones riberenas del Asia Oriental, y una vez unido 
por los gobemantes de la Primera Dinastia, nunca se des- 
truy6 su tradition de unidad. 

Por tanto era natural que la persona del rey, que repre¬ 
sen taba esta unidad y de cuyo poder y sabiduria dependia 
el bienestar de todo el Egipto, fuera considerada como en- 
carnacidn de los poderes divinos que gobernaban la vida 
de la tierra. Es posible que esta idea se remonte a tiempos 
anteriores a las dinastias y que en cada uno de los nomos la 
cabeza de la comunidad fuese considerada como represen- 
tante y personificacidn de la divinidad local, a la que ge- 
neralmente se le daba forma de animal, p&jaro o planta. La 
unificacidn del Egipto, por tanto, parece haber ido acom- 
panada de un proceso de sincretismo por el cual el rey 
acumulaba una serie de prerrogativas sagradas y era iden- 
tificado o estrechamente relacionado con un numero de fi- 
guras divinas diferentes. Asi, aparte de Horo, el halcon 
divino de Edfu, que era dios real por excelencia, habia 
dos guardianes de la corona del Alto y Bajo Egipto: la 
diosa buitre de Nekebit y la serpiente de Buto; mientras 
que en un piano superior y mas universal el rey llegaba 
a asociarse con Ra, el dios-sol de Heliopolis, y con Osiris, 
dios de la vegetacion de Abu Sir, senor del mundo subte- 
rraneo y dios de los muertos. 
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De estos diversos elementos surgi6 un complejo muy 
poderoso de mitologia y simbolismo que rode6 la persona 
del rey de una aurola de santidad y divinidad mas impre- 
sionante que ninguna otra en los demas centros de culture 
arcaica. 

Esto se debio, en primer lugar, a la precoz concentra- 
ci6n del poder que caracterizo a la evolution egipcia. El 
rey no era solo el representante de su pueblo. El era el 
Egipto y el Egipto existia solamente en, por y para el. 
Desde los primeros tiempos, su figura es la unica que apa- 
rece en el arte en presencia de los dioses. Es al rey y np 
al sacerdote a quien se representa ofreciendo el sacrifi- 
cio. Es el rey y no el ejercito el que vence al enemigo 
en presencia de los dioses. Es el rey y no el campesinp 
el que proporciona comida y alimento a los hombres y 
dioses, y el que controla y dirige las aguas de la inun¬ 
dation. 






“Cudn grande es el Sehor para con su ciudad. El solo 
es millones, los otros hombres son solo pequehos. 

El ha venido a nosotros: se ha apoderado del Alto Egip¬ 
to y ha colocado la Corona Blanca sobre su cabeza. 

El ha unido los dos poises y ha reunido el Junco [sim- 
bolo del Alto Egipto] con la Abeja [simbolo del 
Delta]. 

El ha conquistado la Tierra Negra [el valle del Nilo] y 
ha dominado a la Roja [el desierto]. 

El ha protegido a las Dos Tierras y ha dado paz a las 
dos margenes. 

El ha dado vida al Egipto y ha terminado con sus su- 
frimientos. 

El ha dado vida a los hombres y ha hecho respirar a los 
muertos. 
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£1 ha pisoteado a los extranjeros y ha destruido a los 
trogloditas que no le temian. 

£1 ha luchado por sus fronteras y ha hecho retroceder 
a los saqueadores. 

£1 nos ha permitido criar a nuestros ninos y enterrar a 
nuestros ancianos [en paz].” 3 
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| Desde el punto de vista teologico el Faraon debia su 
I caracter unico a la fusion de las dos mitologias de Ra y 
| Osiris, manteniendo en ambas una posicion central. Se es- 
iJ| tablecio una correspondencia mistica entre el Osiris mori- 
bundo y el Osiris renaciente —el dios de la vegetation y 
| las crecientes y bajantes de las aguas del Nilo, el Rey del 
I mundo subterraneo y Juez de los Muertos—, el sol nacien- 
Jgl te y poniente que navega en el divino barco desde el ho- 
rizonte oriental hasta el occidental y vuelve por las no- 
||i ches a las aguas subterraneas del segundo Nilo que corre 
y a traves del reino de Osiris. Y de la misma manera hay una 
II correspondencia misteriosa entre el rey muerto que reina 
Ilf en su tumba y su hijo, Horo, que vive y “se levanta” so¬ 
il! bre su trono llevando la gran corona doble del Alto y 
|| Bajo Egipto como el sol que asciende por la boveda del 
m cielo. 

i§§, Esta doble deification del gobernante dio origen no 
fe solo a un minucioso rito mortuorio de las tumbas reales 
I en las que la momia del Faraon esta rodeada de todo lo 
J| necesario para su vida subterranea, como lo encontramos 
tambitii en las tumbas de Ur, sino ademas a la conception 
J/ de un reino de los cielos, una ascensidn al mundo del 
&•; Dios-Sol que es la primera conception de una vida celes- 
Hl tial de ultratumba que conozcamos. Los textos de las Pi- 

|| ramides —que son los primeros documentos religiosos que 

_ 

s Erman, Literatur dev Aegypter, p. 179-182. 
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poseemos— estan todos dominados por una tremenda aser- 
cion del dogma de la inmortalidad real. “Levantaos, le¬ 
vantaos, Rey Pepi, que tu no mueres. <iHab6is dicho que 
moriria? £1 no muere. Este Rey Pepi vive para siempre”. 
“Abiertas estan las dos puertas del horizonte y sus cerrojos 
estan corridos. jOh hombres y dioses, poned vuestros bra- 
zos dehajo del Rey Pepi! Levantadlo, subidlo hasta los 
cielos, como los brazos del dios a6reo Shu estan bajo-los tie- 
los y lo levantan. [A los cielos, a los cielos, a su importante 
lugar entre los dioses!” 4 

Los textos de las Piramides estan llenos de pasajes que 
describen la vida del Faraon glorificado en el cielo, vi- 
viendo con los dioses como un dios, navegando con Ra 
en su divino barco del cielo, compartiendo las ofrendas 
divinas y comiendo los frutos del Arbol de la Vida. 

"Este Rey Pepi se abrio camino como los cazadores de 
aves, cambio saludos con los senores de las almas, y fue 
a la gran isla en medio del Campo de las Ofrendas sobre 
el cual los dioses hicieron volar las golondrinas. Las golon- 
drinas son las estrellas imperecederas. Ellas le dieron a 
este Rey Pepi este arbol de la vida del cual vivian para 
que vosotros (el Rey y la Estrella matutina) al mismo 
tiempo pod&is vivir de 61.” 5 

Esta apoteosis divina de los reyes muertos persiste a 
trav6s de toda la historia egipcia, pero alcanza su punto 
culminante en una 6poca relativamente temprana con los 
constructores de las grandes piramides de la Cuarta Di- 
nastia, cuando todos los recursos del primer estado cen- 
tralizado de la historia se concentraron para la construccion 
de estos tres vastos monumentos sepulcrales. 

Es f&cil ver c6mo el desarrollo del culto del Dios-Sol 

4 J. H. Breasted, The Dawn of Conscience , p. 72 (1933). 

5 lb p. 92. 
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!y el de la divina monarquia se daban mutuo apoyo, de 
I modo que el Dios-Sol se fue convirtiendo en un monarca 
celestial y el monarca en un dios. Pero es mas dificil es- 
timar la pdrdida y la ganancia que ello representaba tanto 
para la religidn como para la cultura. 

Por una parte, el inmenso abismo que se creo entre la 
persona del gobernante y la poblacidn sometida aumento 
las posibilidades de injusticia y opresidn, de modo que, 
siempre que el estado absoluto obtenia una sancion reli- 
giosa, imponia una carga material intolerable sabre la na- 
turaleza humana y la vida del pueblo. 

Puede ser que este recuerdo sobreviviera en las leyen- 
das posteriores acerca de la impiedad y opresidn de los 
constructores de piramides que relata Herodoto. Sin em¬ 
bargo, hay mucho que decir por otra parte, ya que, claro 
esta, estos trabajos colosales no se debieron al capricho 
de un despota arbitrario sino que fueron un acto de fe 
de todo un pueblo. Ademas, en relacidn con la religidn 
solar, la monarquia solar y la vida futura en el cielo, en- 
contramos la primera concepcidn clara de la ley de justi- 
cia a la vez social y divina. 

Maat —la Justicia— es la primera divinidad abstracta, 
y es tanto hija del Dios-Sol como poder que inspira y da 
validez a los mandatos del rev. Y puesto que el rey mismo 
al entrar en el reino celestial tiene que afrontar el juicio 
de Ra y justificarse ante el tribunal divino, la idea de jus¬ 
ticia adquiere caracter trascendente. Ya en la Instruccion 
de Ptah Hotep, la primera reliquia de la literatura egipcia, 
el hombre sabio dice: “Maat es grande: su regimen per- 
dura: no ha sido derribado desde su creacidn.” G Y en la 
era de desorden que siguid a la caida del Antiguo Reino 

J. H. Breasted, The Dawn of the Conscience , p. 148. 
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encontramos un reconocimiento claro de la responsabilidad 
de los poderes terrenos ante el juicio del cielo. 

Asi el rey Merike repite las ensenanzas recibidas de su 
padre, de que el que actua injustamente debe dar cuenta 
de sus actos ante un tribunal superior: "Tu sabes que los 
jueces divinos que juzgan lo indigno no seran indulgentes 
el dia del juicio. Pobre de ti si el acusador es el Sabio 
(Thot). No confies en la duracidn de los anos porque ellos 
contemplan la vida en un momento. El hombre sobrevive 
despues de morir y sus hechos son apilados como monta¬ 
nas. Porque es la eternidad lo que espera al hombre alii 
y es tonto el que la desprecia. Pero el que llegue alii sin 
haber cometido pecado, vivira como un dios, avanzando 
libremente, como los senores de la eternidad.” 7 

Asi tambien en el discurso del Campesino elocuente, 
que es tal vez una de las obras mas conocidas de la lite- 
ratiira primitiva: "Haced justicia por el Senor de la Jus- 
ticia... Porque la justicia es para la eternidad. Desciende 
hasta la tumba con el que hace justicia, cuando se lo co- 
loca en el ataud, y cuando se lo pone en la tierra. Su nom- 
bre no se borra de la tierra, sino que se lo recuerda por la 
justicia. Tal es la rectitud de la palabra de Dios, que es 
una verdadera balanza que no pesa nada en falso”. 8 

Esta asociacidn de la justicia con la realeza por un lado, 
y con la justification del alma inmortal ante el tribunal 
divino, por otro, lleg6 a ser elemento esencial de la reli¬ 
gion egipcia. Despues que se hubo realizado la fusion de 
la mitologia de Osiris con la mitologia solar, el juicio de 
ultratumba no se limitd s61o al rey, su familia y la corte, 
sino que se consideraba destino de todo hombre dar cuen¬ 
ta de sus actos en la Sala de Justicia, en presencia de 


7 The Instruction of Merikere, 12-13. 
s J. H. Breasted, The Dawn of Conscience , p. 191. 
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Osiris. El hombre comun llego gradualmente a compartir 
los privilegios y las responsabilidades morales atribuidas 
a la inmortalidad celestial del rey divino. Asi quedaba 
abierto el camino para una nueva forma de religion y pie- 
dad personales que a pesar de sus grotescos elementos md- 
gicos tambien presentaba ideales morales notablemente 
superiores, como por ejemplo la llamada “Confesion nega- 
tiva” del libro de los muertos. 


Pero esta popularization de la religion de la inmorta¬ 
lidad y el culto de Osiris no implicaba ninguna diminu¬ 
tion de la importancia religiosa de la monarquia. Por el 
fcontrario, durante este periodo del siglo xvi al xm a. J. C. 
los reyes del Nuevo Reino llevaron el culto solar hasta su 
*mds completo desarrollo, como una religion imperial; casi 
inonastica y universal. Su expresion mds notable fue el 
intento de Akenaton de crear una nueva religion de estado 
<|ue casi puede considerarse como el primer experimento 
"consciente de Teologia natural. Muestra de un modo no¬ 
table como aun en la cultura mas rigidamente jerarquica 
la monarquia teocratica puede convertirse en agente de 
un cambio religioso revolucionario. 

Bajo los grandes faraones de la decimoctava dinastia, 
el Egipto lleg6 a convertirse en potencia mundial, con un 
Imperio asiatico y relaciones internacionales con los rei- 
nos mds distantes del Asia Menor y Mesopotamia, y el 
Jiiniversalismo de la nueva religion se adaptaba al cosmo- 
llpolitismo de la nueva cultura imperial. 

La mitologia tradicional de los templos egipcios fue 
Jidrdsticamente puesta de lado y reemplazada por la de la 
divinidad solar universal (siempre representada en forma 
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de Disco Solar: el At6n) y por su representante terreno| 
el Rey-Sol: Akenat6n. g| 

“|Cuan numerosas son tus obras, las que has creado 1 
y las que estan ocultas, oh tu, unico dios sin igual! Tu solo | 
has creado la tierra de acuerdo a tu corazdn; hasta los) 
hombres y las bestias, todo lo que estd en la tierra y ca-8 
mina, todo lo que esta en el aire y vuela, y todas las tie-1 
rras extranjeras, Siria y Nubia y la tierra del Egipto. vf 

"Tu solo haces millones de formas; hogares y ciudadesf 
y pueblos, caminos y rios: todos los ojos te ven, disco del' 
dia sobre la tierra. Tu estas en mi corazdn. No hay otro 
que te conozca excepto yo, tu hi jo Akenatdn. Tu le has 
hecho conocer tus procedimientos y tu poder.” 9 

El espiritu que inspira este gran himno halla expresidn 
artistica en el naturalismo y el humanismo del arte real' 
de Tell el Amarna, ciudad de At6n que muestra la influen- 
cia transformadora de las nuevas ideas religiosas sobre los 
estilos y motivos tradicionales de la pintura y la escultura 
egipdas. Pero, con todo, la historia de Akenatdn y el nuevo 
monoteismo solar no es s61o ejemplo del poder transforma- 
dor de la realeza en la religion y en la cultura, sino que 
tambidn muestra sus limitaciones. Porque todo este epi- 
sodio fue una fase transitoria en la historia de la religion 
egipcia, y pocos anos despues de la muerte de Akenaton 
reaparecieron los viejos dioses y la vieja mitologia para 
sobrevivir sin cambios hasta los tiempos helenicos y ro- 
manos. 

La tendencia al universalismo, sin embargo, no desapa- 
red6 y se presenta casi con la misma intensidad en el 
gran himno tebano al Dios-Sol, como creador y gobemante 
universal, que en la religidn de At6n misma. 

9 J. H. Breasted, The Dawn of the Conscience , p. 281-6. 
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La influencia de la sagrada monarquia egipcia no se limi- 
to al medio muy especializado en que tuvo desarrollo, sino 
gue se hizo sentir en todas las culturas vecinas del Cercano 
Oriente. Puede verse mas claramente en el sur, en la cul- 
tura de Nubia y Etiopia nilota, donde una barbara imi¬ 
tation de la monarquia egipcia domino el Nilo superior y 
;el Sudan oriental durante mas de mil anos. Es dificil 
exagerar la importancia de este centro de cultura secun¬ 
daria en la historia de la cultura africana, pero, por otra 
parte, es igualmente dificil distinguir entre las institutio¬ 
ns culturales e ideas religiosas que tienen origen egipcio y 
las que son resultado de un desarrollo paralelo y derivan 
de un origen comun en tiempos prehistoricos. 

Asi la institucidn de la realeza esta muy desarrollada 
en las tribus nilotas primitivas de Bhar el Chazel, pero 
linuy al oeste de Nigeria encontramos un numero de estados 
que conservan la tradition de la monarquia sagrada en 
alto grado de evolucidn y excepcionalmente completa. 

Aqui tenemos ejemplos de reyes divinos y sacerdotes 
reyes cuya existencia estaba rodeada por una red de pres- 
cripciones rituales y tabus sagrados, ya que su vida era 
la de la tierra, y el rio y la cosecha dependian de su bie- 
nestar. Asi entre los jukun de la Nigeria Central —segun 
psl Dr. Meek— la muerte de un rey no era 'admitida abier- 
tamente ya que esto podria destruir la cosecha: “podia 
ser una invitacion a que las mieses se secaran” 
f| La identificacion osirica del rey con la vida de la tierra 
gfaparece claramente en las palabras dirigidas a un nuevo 
|tey al ser investido con las tunicas reales, el latigo y las 
semillas de trigo. tc Hoy —dicen— os hemos dado la casa 
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de vuestro padre. El mundo es vuestro. Sois nuestras mi 
ses y nuestros granos, nuestro jo y nuestro aku (es de$] 
los espiritus y los dioses que adoramos). De aqui en 
lante no tenemos padre ni madre. Solo vos sois el 
y la madre de todo. Seguid los pasos de vuestros antepIP 
sados y no hagais mal a nadie, que vuestro pueblo estaif 
con vos y podremos llegar al final de vuestro reinado 
paz ” 10 

Es interesante observar que de acuerdo al Dr. 
este rey sagrado no era un rey guerrero. No conduria st |l 
ejdrcito en el campo de batalla. Solo cuando la ciudaderagl 
atacada y el pueblo pasaba terribles penurias aparecil§f| 
entre los guerreros, cubierto de pies a cabeza y llevando iS 
lanza sagrada. 

Los jukun son un pueblo en agonia, supervivencia in¬ 
teresante pero gastada de un pasado sin retorno. Peif§|| 
cuatrocientas millas al oeste podamos ver tipos igualmen|||| 
sorprendentes de realeza sagrada que todavia florecen en 
uno de los pueblos mas vigorosos y emprendedores dcffl 
Africa occidental. 

Los yoruba de Oyo y las provincias vecinas del sur de* 
Nigeria son los mds urbanizados y civilizados de todos los ';' 
pueblos negros. Pero no obstante la receptividad que ban’ 
demostrado hacia el cristianismo y la influencia europea,:! 
han conservado casi intactas sus tradiciones e instituciones | 
nacionales que nos recuerdan muchisimo a las de la cultural- 
arcaica. Los estados yoruba —Oyo, Ifa, Abeokuta, 
ddn, etc.— son ciudades-estados regidas por reyes sagrados, 
cada uno con su corte y uria complicada jerarquia oficial. 
Ibaddn es la ciudad negra mds grande del Africa, con una 
poblacidn de 387,000 almas, inferior en santidad y prestigio 
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10 Meek, Jukun — A Sudanese Kingdom (1931), p. 137. Ver tam- 
bien Pagan Tribes of the Nilotic Sudan, C. G. Seligman, p. 40. 
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Ifa, la ciudad sagrada del dios de la adivinacidn, Ifa, 
| es la metropoli religiosa de las tierras de Yoruba con 
; 201 templos y capillas, cada una con su sacerdocio y 
Ista anual. Aqui, aun en nuestros dias, se sabe que el 
y sacerdote se opone a la abolicion de ciertos sacrifices, 
asandose en que son necesarios no solo para Ifa sino 
pa el mundo, y que su interrupcidn podxia tener efecto 
esastroso sobre el curso universal de la naturaleza. 11 
Sin duda este es un caso extreme de supervivencia cul- 
al. La tendencia general de la evolucidn o revolucidn 
tfcial en Africa y Asia, lo mismo que en Europa, ha sido 
esfavorable a las instituciones teocraticas. Sin embargo se 
ata de un cambio muy reciente: hasta el siglo xix, y 
Sin m&s tarde, la institucion de la realeza conserv6 su ca- 
acter religioso en grado variable en la mayor parte del 
undo. Todavia es demasiado pronto para decir si este 
ambio es permanente. No es imposible que de aqui a un 
iglo el pueblo de Ifa considere la bomba atomica no como 
ha muestra del progreso cientifico, sino como un infortu- 
ado subproducto del abandono del orden teocrhtico y la 
|egligencia del sacrificio. 


M,: 


Estos son notables ejemplos de la supervivencia de ca- 
Facterfsticas primitivas de la monarquia sagrada, trasmiti- 
las de pueblo a pueblo y de 6poca a 6poca por un movi- 
miento de difusidn desde algun centro original de la cul- 
ira arcaica. En la sociedad africana modema los ejem- 
)los a que me he referido no son sino vias muertas y es- 


11 H. Ward Price: Land Tenure in the Yoruba Province, p. 4 
(1933). Cf. M. Perham: Native Administration in Nigeria, p. 175 
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tancadas de la tradieion de la sagrada realeza; la corrien 
te principal corre ancha y profundamente a trav6s de todo 
el curso de la historia antigua y ha ejercido una influence 
inestimable en la vida religiosa de la humanidad. La add| 
racidn del poder trascendente concretado en una persona 
humana y en instituciones sociales tiene un doble valor, 
moral y estd asociada a lo m&s alto y a lo m&s bajo de la| 
naturaleza humana. Por un lado ha conducido a hechos§ 

.■'ui 

monstruosos como los sacrificios colectivos de las Grandest 
Costumbres de Benin y la deification de tiranos y locos| 
como Caligula y A1 Hakim. 12 Pero por otra parte ha ins- 
pirado la esperanza de un reino de la rectitud y el advent 
miento de un divino Salvador. 
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y a 
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En el Antiguo Testamento vemos estos dos acontecM 
mientos conscientemente relacionados como dos reinos rum 
vales; por un lado, la exaltacidn demoniaca del poder^ 
considerado como autoexaltacion del hombre contra Dios;J 
y, por otro, la asercion del reino de Jehovd entre los gen-kj 
tiles y la liberacidn del pueblo de Dios por un rey Salvador 
mesi&nico. 

Es notable que aunque nada pueda ser mas drastico que 
el rechazo del car&cter divino de los dioses de los gentiles, 
no hay una negation similar del car&cter sagrado de la reale^ 
za de los gentiles. En ninguna literatura encontramos un 
cuadro m&s vivo de la figura arquetipica del rey —sacer 
dote divino— que la description que hace Ezequiel del Rey 
de Tiro, el sacerdote superior de Melcarte: "Tu pon es 
el sello al conjunto lleno de sabiduria, y acabado de ; 




.K* 








12 Al Hakim, el sexto califa fatimita, gobern6 Egipto y el norte 
de Africa desde 996 a 1021. Destruyo la Iglesia del Santo Sepulcro y 
proclam6 su propia divinidad. Los drusos del Libano todavia lo 
consideran divino. 
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permosura, Y yo te puse; en el santo monte de Dios estu- 
iste; en medio de piedras de fuego has andado. Perfecto 
ras en todos tus actos desde el dia que fuiste creado, 
asta que se hallo en ti maldad” ... "Enalteciose tu cora- 
6n a causa de tu hermosura, corrompiste tu sabidurfa a cau- 
a de tu resplandor.” “Por eso te he arrojado de la montana 
e Dios y te he destruido, joh querubm protector!, de 
h medio de las piedras de fuego.” (Ezequiel XXVIII). 
qui el principio es el mismo que el que inspiro la doctrina 
la realeza sagrada en la Antigua China. El rey gobierna 
or mandato del cielo siempre que reconozca su relation 
e dependencia. Pero tan pronto como quiera afirmar su 
o y viole las leyes del Cielo, se le quita el mandato y el 
eino pasa a otro. 
r La expresion mas notable de la idea del mandato di- 
no dado al rey por la gracia de Dios es la gran serie de pro- 
etias que aparecen en los textos de Isaias, del XL al LV, 
|ue tratan de la divina mision de Ciro, en la cual el mo- 
|arca universal del vecino imperio persa es anunciado como 
iervo escogido del verdadero Dios —a quien Ciro ignora—, 
ngido y apartado para realizar el proposito divino de 
ehova con respecto a su pueblo y el mundo. 

Este es un ejemplo sorprendente de la forma que puede 
omar 3a revelation religiosa, en sentido teoldgico estricto, 
ando nuevo sentido a los viejos arquetipos y sistemas 
stitucionales de la cultura y de la religion natural. E] 
roceso no se detiene en este punto porque la figura de 
iro en el Segundo Isaias se identifica a la del Profeta 
ormando el arquetipo de una nueva figura mesi&nica. 
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^En que mededa la cultura depende del proceso de 

PRODUCCION ECONOMICA? ExISTENCIA DE FUERZAS CREADO- 
RAS DE CULTURA AUN EN CONDICIONES PRIMJTIVAS; EJEMPLO; 
EL ARTE MACDALENIENSE. TeCNICAS MAGICAS PARA CONTRO- 
LAR LA NATURALEZA. TeORIA DE FRAZER ACERCA DE LA 
MAGIA COMO SEUDO-CIENCIA PRIMITIVA. ELEMENTOS HELI- 
GIOSOS EN LA MAGIA. MAGIA Y MISTERIO. El CONOCIMIENTO 
Y LA INICIACION. LOS TRES ELEMENTOS DEL CULTO RELIGIO- 
SO: EL RITO, EL MITO Y EL PODER MAGICO. La RELACION 
ENTRE LA MAGIA PRIMITIVA DE LA FERTILIDAD, EL CULTO 
DE LA DlOSA MADRE Y EL DlOS DE LA VEGETACION EN LA 
CULTURA ARCAICA DEL CERCANO OlUENTE. El ANO DEL LA¬ 
BRADOR Y EL CICLO RITUAL. IMPORTANCIA RELIGIOSA DE LA 
CIENCIA DEL CALENDARIO Y LA COORDINACION DE LOS TRES 
CICLOS DEL CIELO, LA TBERRA Y LA VIDA HUMANA. DeS- 
ARROLLO DEL CONCEPTO FILOSOFICO Y RELIGIOSO DE UN 
PRINCEPIO UNIVERSAL DE ORDEN COSMICO: Rita , TOO, ETC. 
INFLUENCIA DE LA TEOLOGIA ASTRAL SOBRE LA COSMOLOGIA 
RACIONAL. LOS COMIENZOS DE LA CIENCIA Y LA FILOSOFIA 
COMO INTENTO DE EXPLICAR LA NATURALEZA DE LA UNIDAD 
DEL PROCESO COSMICO, YA IMPLICITA EN LA DOCTRINA RE¬ 
LIGIOSA DEL ORDEN SAGRADO. FlLOSOFOS Y PROFETAS. 
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EL ORDEN DIVINO Y EL ORDEN DE LA NATURA- 

LEZA. LA CIENCIA SAGRADA 


Toda cultura humana es una adaptation conscience de 
la vida social al medio exterior del hombre y al orden de la 
naturaleza. Lo que el animal hace instintivamente el hom¬ 
bre lo hace con intention consciente, calculando con su 
raz6n en mayor o menor grado. Asi la cultura arraiga en 
la naturaleza, como las realizaciones superiores de la mente 
1 humana individual arraigan en la cultura. 

Esta es la base de la teoria marxista de la sociedad y de 
la interpretation materialista de la historia. Marx sostema 
que el hombre debe ser capaz de subsistir para crear la his¬ 
toria y que la condition primera e indispensable de la vida 
es la production economica. Por lo tanto “el grado de pro¬ 
duction eh la vida material determina el proceso de la 
p vida intelectual, politica y social”. Reducida a sus elemeritos 
ft ; primarios, la cultura es, por tanto, nada mas que la elabo- 
W ration social del proceso de produccihn economica. El hom- 
bre construye una colmena simple o compleja que es a la 
vez una unidad de produccihn y un organismo social. Cuan- 
to mas elaborado es el proceso de production, mas complejo 
es el organismo y mas adelantada la cultura. 
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Ahora bien, hay un elemento de verdad obvio en estj| 
teoria, a saber: la base material, natural, de toda vida |f 
accidn humanas. Su prejuicio materialista se debe a su excel 
siva simplification del motivo econ6mico. El hombre pri| 
mitivo no es necesariamente un productor en el sentido mar| 
xista. El bosquimano o el aborigen tasmanio es como pro| 
ductor de alimentos apenas superior a los animales que apre-: 
sa. Se diferencia de los animales no porque produce comida| 
sino porque piensa y planea. ' U 

La religion y el arte son mas antiguos que la agriculture 
y 3a industria. La palabra existio en el principio y el hombre 
fue vidente y artista antes que productor. Esto se vio de la 
manera m&s notable a fines del siglo xix cuando un descu- 
brimiento casual, hecho por una niha en una cavema espa- 
nola, revelo la existencia de un arte europeo que databai 
de los remotos tiempos prehistoricos. Viviendo en condicio- 
nes articas y con una cultura material de lo m&s sencilla y 
rudimentaria, el hombre sin embargo habia dominado el 
arte de la escultura y de la pintura, de modo que podemos 
ver hoy, como si fuera con sus ojos, las im&genes vivas de 
criaturas como el mamut, el rinoceronte lanudd y el ledn 
de las cavemas que habfan dejado de existir antes de que 
alborease la civilization. 

Asl, mientras es verdad que la produccidn economica 
constituye la condition necesaria de la civilizacidn material 
y que el tipo de produccidn afecta al tipo de civilizacidn por 
su influencia en la sociedad, esto sdlo representa un aspecto 
del proceso cultural, puesto que la caracteristica esencial 
de la cultura humana ya existla antes que el hombre hubiese 
llegado a producir economicamente. En esta fase pre-pro- 
ductiva el hombre ya habfa obtenido un alto grado de espe- 
cializadon cultural, llegando a dominar el medio aun en 
las condiciones peculiarmente desfavorables de la edad gla- 
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Id. La prueba de este dominio se advierte en el arte de los 

l^rlodos aurinaciense y magdaleniense. Esto nos muestra 

ue el hombre fue espiritualmente creador antes que eco- 

iomicamente productor, y no hay una relacidn necesaria 

Ihtre el desarrollo econdmico de una cultura y su calidad 

* 

spiritual. Y si esto sucede con el arte primitivo, parece 
sir aun mas cierto en lo que se refiere a la religion. Porque 
religidn no es un artificioso subproducto del proceso 
jgconomico o —como dice Engels de la idea de Dios— “el 
>roducto de un tedioso proceso de abstraccionV es mas 
>ien una de las fuerzas psicologicas prim arias que respal- 
|fan todo el proceso de la cultura desde sus comienzos. 
jpomo lo be dicho ya, la cultura primitiva no es un simple 
|istema economico de vida, sino que tambien implica un 
Jcleliberado esfuerzo para relacionar la vida humana con la 
pealidad divina y subordinada a los poderes divinos. La 
ladaptacidn de la vida del hombre a su medio f isico, aun 
(en el nivel mas primitivo, va siempre acompanada de inte¬ 
rns religioso por la protection y el culto de los poderes que 
rigen ese medio: los poderes que se manifiestan en la 
naturaleza. 

Debemos recordar que la idea de naturaleza aceptada 
gahora como fondo obvio y base de toda la experience sen¬ 
sible es en realidad mas abstracta y artificiosa que la idea 
ide Dios. El pensamiento primitivo comienza con dioses, 
cosas y hechos, no con la Naturaleza y la Meiite o la Natu¬ 
raleza y el Espiritu. 

Sin duda toda la teoria de la magia primitiva, como la 
presentan Frazer y su escuela, presupone por parte del mago 
una actitud altamente racionalizada y casi cientifica hacia 
la naturaleza. Pero este racionalismo es proyectado por 

1 Cf. Engels, Ludwig Feuerbach (traduction inglesa de Martin 
Lawrence), p. 30-1. 
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el observador moderno y no pertenece a la conception pri- 
mitiva. Los testimonios existentes sugieren que el mago, 
aunque se interese por un proposito utilitario como el de 
producir la lluvia, estd tan lejos del positivismo cientlfico 
como el profeta, con quien guarda estrecha relation socio- 
16gica. Cuanto mas primitiva es una cultura m&s dificil 
resulta distinguir el hechizo de la oration, o la tecnica 
magica del rito religioso. En realidad hay motivos para 
creer que las pinturas de las cavernas magdalenienses fue- 
ron de origen m&gico y tenlan por objeto el £xito de la caza 
y dar al cazador poder sobre las bestias. Pero no podemos 
afirmar que estos ritos fueran magicos en sentido exclu- 
sivamente irreligioso. 

Sabemos por testimonios modernos, especialmente de 
Norteam&rica que la magia del cazador puede estar aso- 
ciada con fuertes creencias religiosas y con un intenso sen- 
timiento religioso. A trav6s de toda Norteamerica, no obs¬ 
tante las diferencias de razas y lenguas, la cultura de los 
cazadores se lia distinguido en todas partes por dos carac- 
teristicas predominantes: la importancia de la vision o en- 
sueno y la idea del espiritu guardian que generalmente se 
concibe en forma de animal. 

Las fiiialidades fundamentales que el cazador deseaba, 
asegurar eran sin duda predominantemente practices — 6xito 
en la caza y exito en la guerra—, pero los medios emplea- 
dos eran de cardcter exclusivamente religioso: oracion y 
meditation, ascetismo y retiro, humildad y fe. ft Era nece- 
sario —escribe Ruth Benedict— mantener la mente fija 
en la gratia esperada. La concentration era la t4cnica eri 
que mas confiaban. Tiensa en ello siempre’, decia conti- 
nuamente el viejo hechicero. Algunas veces era tiecesario 
mantener la cara humeda de lagrimas de modo que los 
espiritus pudieran compadecerse de la victima y conceder 
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! su peticion. 'Soy un pobre hombre. Compadecedme’, es una 
oration constante. 'No poseas nada’, decia el hechicero, 'y 
Jos espiritus vendran a tiV* 2 

l La description que hace Frazer del maestro de tecnica 

[ magica confiado en si mismo, esta muy lejos de la actitud 
religiosa que recuerda las palabras del Evangelio: “Bien- 
aventiirados los pobres de espiritu” Sin embargo, es mas 
pimple y primitiva que aquilla, que debe considerarse como 
|una abstraccidn de la teoria moderna o como un tipo es¬ 
pecial desarrollado a partir de un complejo de ideas ma- 
|gicas y religiosas. La magia religiosa del cazador primitivo 
mo es una tecnica para dominar la naturaleza infrahumana, 
sino un medio de comunicacion con los poderes divinos. 


f Por este camino —el de la initiation en los misterios 
divinos— mas que por la observation racional y el pensa- 
miento logico, el hombre alcanzo su primera concepcion 
del orden de la naturaleza. 

El conocimiento fue el don mis grande y mas peligroso 
de los dioses, y en el mito y la leyenda primitiva lo mas 
comun es la figura del heroe o del sabio que atraviesa 
el peligroso sendero entre los dos mundos y que por algun 
trabajo o sacrificio heroico arranca de los dioses el secreto 
del que depende el bienestar de la humanidad. 


H En nuestra propia cultura occidental la tradicion, el 
|| misterio y la iniciacion son tan primitivos, que estin cubier- 
p tos por estratos de cultura mas reciente, como en la super- 
I vivencia campesina de la magia de la vegetacidn y los ritos 
H de la fertilidad; o aparecen en una forma secundaria, aso- 

1 2 Ruth Benedict, op. cit. p. 82 (1935). 
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dados a un grado relativamente avanzado de evoluci6n 
religiosa como en las religiones de misterio del Imperio 
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Romano. 
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En culturas mas primitivas, sin embargo, es patente que §j 
el misterio y la iniciaci6n —los consideremos magicos o reli-1| 
giosos— pertenecen al nivel mas prof undo y universal de | 
la cultura. 

Los encontramos en Australia y en Melanesia en forma 
de ritos de la pubertad y ceremonias tot&nicas; en Norte ; 
America y Siberia, en el adiestramiento y disciplina del 
hechicero para adquirir poder por la experiencia visionaria; 
y en Africa oriental en el llamado “fetichismo” y en las 
sociedades secretas. En todas partes el conocimiento que 
se considera indispensable para tratar los asuntos funda- 
mentales de la vida —para la salvation, en sentido pragmd- 
tico— se comunica por ritos mdgicos o religiosos acompa- 
nados de representaciones mitoldgicas y simbdlicas. 


Sin duda este conocimiento puede tener poco valor 
objetivo: puede ser falso, supersticioso y absurdo. Sin em¬ 
bargo, subjetiva y psicoldgicamente es la forma suprema 
de conocuniento que el hombre primitivo posee, y se lo 
considera como una tradition de sabidurfa sagrada que 
rige la vida humana. Por tanto, su significado cultural es 
de la mayor importancia, ya que es fuente y arquetipo de 
la tradicidn del conocimiento superior de donde se ban 
desarrollado la Teologia, la Filosofia y la Ciencia, en el 
curso de la cultura arcaica. 

En toda cultura y religion, desde la infima hasta la su¬ 
prema, encontramos tres elementos simultanea y orgdnica- 
mente relacionados entre si. 

En primer lugar esta el rito religioso mismo, que es 
comun pero no necesariamente un acto social colectivo; en 
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| segundo lugar, el mito que da validez a la ceremonia rela- 
. cionandola a alguna creencia y tradition religiosa, y, final- 
Smente, el poder sobrenatural o gratia, que es el fin de la 
action sagrada y el fruto de todo el trabajo. 

En la institution del sacerdocio y el sacrificio vemos la 
Mara y logica realizaci6n del triple proceso, pero se lo puede 
• senalar con nitidez en culturas extremadamente primitivas, 
como en las ceremonias totemicas de los nativos de Aus¬ 
tralia o en las danzas de enmascarados, que desempenan 
un papel tan importante en la cultura de los pueblos pri¬ 
mitives de todo el mundo. 

Hay, sin embargo, una diferencia importante entre el 
tipo de ceremonia esot&ica y exot^rica. 

Por ejemplo, el Profesor Kroeber en su estudio de las 
culturas nativas de California distingue entre tribus cdfno 
la de los yuma y mohave, que han mantenido un culto 
introvertido y altamente individualista de la vision del en- 
sueno como fuente de poder sobrenatural, y las culturas 
mas extendidas de California central, que practicaban la 
initiation de los jdvenes con una ensenanza formal y com- 
plicados sistemas de ceremonial religioso y danzas ritua- 
les. Finalmente, en el noroeste no hay instruccidn e inicia- 
ci6n secretas; las danzas sagradas son ceremonias exottiri- 
cas que forman el acompanamiento publico del acto esot6- 
rico por el cual el sacerdote oficia una ceremonia de reno¬ 
vation del mundo y “hace el mundo” por un nuevo ano. 3 
Aquf, en una region de cultura estatica y excepcionalmente 
atrasada, vemos como hay amplias diferencias de practica 
y organization religiosas, y a cada una de ellas corresponde 
una evolucion especializada de mito y doctrina —si asi 
puede decirse— que culmina en el norte de California en 

3 A. L. Kroeber, Anthropology, p. 293-325 (1923). 
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los ritos de renovation del mundo y, en el sur, en el culto 
organizado del creador divino, que ha ordenado el mundo 
y establecido los ritos en que eran instruidos los iniciados. 

Toda cultura, en efecto, desarrolla sus propias tecnicas 
religiosas para coordinar la vida de la sociedad con el orden 
de la naturaleza. Por bajo que sea su grado de desarrollo 
economic®, el hombre es siempre consciente del caracter 
ciclico de la vida de la naturaleza. Aun cuando no siembre 
ni recoja las cosechas, tiene conciencia del invierno y del 
verano, del dia y de la noche, de las epocas de cria de los 
animales de caza y de las de madurez de las plantas y fru- 
tos que se recojen. De Ja misma manera, por rudimentaria 
que sea su organization social, conoce el nacimiento, la 
muerte y la sucesidn de las generaciones. Por tanto, en su 
vida religiosa trata de coordinar el ciclo de la naturaleza 
con el ciclo de la vida humana. Y la ceremonia de initia¬ 
tion por medio de la cual se agregan o se incorporan nue- 
vos miembros a la comunidad, y las ceremonias de cada 
estacion, dedicadas a asegurar la provision de comida y 
renovar la vida de la naturaleza, son los puntos centrales 
de los dos ciclos, que de algun modo deben reunirse en 
una unidad psicologica organica. 

Podemos ver esto muy claramente en nuestra propia 
tradicidn cristiana, donde la fiesta de ]a Resurrection se 
asociaba por un lado al rito del fuego nuevo y por otro 
a la gran ceremonia anual del bautizo de los neofitos. Pero 
puede senalarse similar tendencia a la identification de 
los elementos cosmicos y sociales en el ano liturgico hasta 
en las formas m&s primitivas de cultura. La ceremonia de 
iniciaci6n como acto social y los ritos de cada estacidn re- 
ferentes a la provisi6n de alimentos, a la fertilidad, o la 
formation de la lluvia o la renovacidn del ano, son dis- 



LA CIENCIA SAGRADA 


161 


tintos en nataraleza y origen, pero existe una tendencia casi 
universal a reunirlos, como lo vemos en muchas formas de 
toteniismo y en las sociedades secretas de Africa occiden¬ 
tal, Melanesia y Norteamerica. Cuando esta fusion es 
completa, obtenemos el tipo evolucionado de un misterio 
religioso con sus varios elementos de initiation, instruction, 
ritual sagrado y poder magico o comunidad mistica. 

El ejemplo clasico de tal misterio es el mito de la Diosa 
Madre y de la muerte y resurrection de su divino hijo o 
amante, el Dios de la Vegetation, que nos es familiar en 
sus formas sumeria, anatoliana y siria. A pesar de ser ex- 
presion sazonada de una cultura en pleno desarrollo, re- 
presenta un tipo de mito y culto que se remonta a los co- 
mienzos de la historia y que tiene paralelas analogias en 


casi toda etapa conocida de cultura. Sir William Ramsay, 
E. Hahn y otros, han sostenido que los origenes de la agri¬ 
culture y la domestication de los animales, especialmente 
del buey, surge de esta religion de la vegetation, de modo 
que, en efecto, el arte de la agricultura fue el fruto del 
culto de la Diosa Madre y de la imitation del ritual del 
proceso de la naturaleza y no a la inversa. 

Por cierto que hay razon para suponer que la vene¬ 
ration de la Diosa Madre como principio de fertilidad 
data de tiempos paleoliticos y que, por tanto, es muy an¬ 
terior a los origenes de la agricultura: y por otra parte las 
figurillas de barro descubiertas por Gargstang en 1935 
y 1936 en Jericd sugieren que en la cultura neolitica de 
Palestina el desarrollo de la agricultura y la cria de ganado 
se asociaban a una forma bastante evolucionada de la re¬ 
ligion de la fertilidad y a una triada de figuras divinas, 
una de las cuales parece representar la Diosa Madre. 
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Cualquiera haya sido el orden evolutivo, parece claro 
que los origenes de la agricultura y la cria de ganado como 
base economica de la cultura han ido acompafiados de 
un aumento del interns por el ciclo anual de la vida de I 
la naturaleza, y por una atencidn creciente a la medicion ’ 
del tiempo, ya que el usual calculo primitivo que reconocia 
meses lunares no es guia suficiente para los trabajos anua- 
les de los campesinos. Y con la observacion de los solsticios - 
y el desarrollo de un calendario solar hubo una creciente 
conciencia del orden divino de la naturaleza y de la de- i 
pendencia de la vida de la tierra respecto del orden de 
los cielos. La ciencia del ano y del calendario es tal vez 
la ciencia mas vieja y venerable que ha conocido la espe- 
cie humana. En todas partes se relaciona con el surgimiento | 
de las formas mas elevadas de civilizacidn, del mismo modq 
en el Lejano que en el Cercano Oriente, en America Cen¬ 
tral que en los egipcios, los sumerios, los chinos y los 
mayas. 3 

En todas partes se la considerd como una ciencia sa- 
grada que incumbia particularmente a los sabios sacerdo- 
tes de los templos. El ejemplo mas notable de este culto 
del calendario se advierte en la misteriosa cultura maya|| 
que muestra una extraordinaria maestria en la solucidn 
del problema del calendario por un ingenioso sistema de 
cidos engranados entre si y basados en los anos solares yI 
planetarios. Pero las formas sumerias y egipcias tuvieronj 
mayor influencia sobre la civilizacidn universal: fueron 
estas culturas las que establecieron los cimientos de la cien¬ 
cia astrondmica y la seudociencia astroldgica, en su origenj 
tan unidas por su base religiosa comun. Porque cuanto mas! 
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studian los hombres las estrellas, mas se impresionan con 
1 significado del orden externo que gobierna los movimien- 
ps de los cuerpos celestes. Y eomo sabian que la vida de 
| tierra y la sucesion de las estaciones se regia por el sol 
Ja luna, inferian que los movimientos mas remotos y mis- 
'eriosos de las estrellas tenian una influencia similar, pero 
as oculta, sobre el mundo, la vida humana y la historia. 
stos poderes eran evidentemente divinos. Eran dioses vi- 
ibles, y contemplandolos era posible descubrir los man- 
!atos de los cielos y el destino de los reinos de los indi- 
lduos. 

Esta teo.ogia astral adquirid inmenso prestigio en la 
ntigiiedad e influyo no solo en los comienzos de la Ciencia, 
ino tambien en la tradicibn clasica de la Filosofia. Y tiene 
a relation particularmente estrecha con la teologia na- 
de Platon y Aristoteles, basada en el principio de 
|ue la naturaleza de las estrellas es eterna y sus movimien- 
fos derivan de divinidades etemas e inmutables. Como 
Jdeda Aristoteles: “nuestros antepasados de las £pocas mas 
yemotas nos han trasmitido a nosotros, que somos su pos- 
teridad, una tradition en forma de mito, segun la cual 
estas substancias son dioses y lo divino encierra toda la 
maturaleza. El resto de la tradicidn ha sido anadido m is tar- 
|e, en forma mitica, con vistas a la persuacion de la multitud 
y a su convenientia legal y utilitaria; dicen que estos dioses 
tienen formas de hombres y algunos otros de animales, y 
dicen otras cosas consecuentes y similares a las que ya he 
imencionado. Pero si separamos de las aditiones el primer 
punto y lo consideramos por separado —que creian que 
las primeras substancias son dioses—, debemos conside- 
rarlo como una declaracion inspirada e indica que mientras 
cada ciencia y arte se ha desarrollado tanto como fue po- 
y ha perecido otra vez, estas opiniones se han con- 
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servado hasta el presente como reliquias del antiguo tel! 
soro.” 4 fill 

En el mundo helenico la teologia astral copiada de Ba. | 
bilonia y enriquecida por el genio de la filosofia griega 1 
produjo, finalmente, el elevado pero vago monoteismo etico 1 
de Arato, 5 Cleanto y los estoicos posteriores. En las pri- | 
meras lineas del poema de Arato, en particular, se muestra 
como, aun en esta etapa avanzada en que la Teologia na¬ 
tural de los fildsofos fud sancionada por primera vez por 
un apdstol cristiano, la tradicion todavia conserva vesti- 
gios claros de su fuente en el orden del calendario, y las 
semanas y dias del ano agricola. 

Escribe Arato: 

“Empecemos desde Zeus; nunca los hombres pasamos a 

su lado 

En silencio . Todas las calles estan llenas de Zeus y 

Y todos los mercados de los hombres; lleno estd el mar , 

Y llenos estan los puertos; es cierto que a cada momento 

todos necesitamos de Zeus , 

Torque nosotros tambien somos sus retohos; y SI por su 

bondad da a los hombres 

Tresagios favorables y despierta el mundo al trabajo , 
Recordando a los hombres que deben ganar su pan. M nos 

dice en quS momento la gleba estd mejor 


4 Metafisica . Libro XII, cap. VIII. (Traducci6n inglesa de W. 
D. Ross.) 

5 Arato era, como San Pablo, nativo de Cilicia. Escribi6 su famoso 
poema en la corte de Macedonia alrededor del ano 275 a. de J. C. 
La popularidad de su obra esta demostrada por el comentario escrito 
por Hiparco, el astrdnomo, y por el hecho de que hombres tan famosos 
como Ciceron y Cesar Germ&nico se contaran entre sus traductores. 
Sit contemporaneo Cleanto, autor de un hermoso himno a Zeus, 
sucedid a Zen6n como jefe de la escuela estoica en 263 a. de J. C. 
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} ara el buetj y la azada; y nos dice cudndo la alegre esta- 

cidn es mas propicia 
y ara plantar los vastagos y sembrar semillas de toda close . 
)l mismo establecid los signos del cielo, 
fared las constelaciones y sehald cuales estrellas 
)urante el ano serian para el hombre heraldos 
>e las estaciones haciendo que todo crezca infaliblemente , 
} or lo cual los hombres lo reverencian siempre, del prin - 

cipio al fin ” 6 


Asi como esta autentica Teologia natural no era incom- 
atible con las falacias y el absurdo de las teorias astro- 
logicas con que estaba entrelazada, tampoco las barbaras 
|hitologias del politeismo primitivo eran incompatibles con 
tin profundo y verdadero sentido del orden divino de la 
liaturaleza. 

Es verdad que no hay relacion obvia entre el punto 
pe vista cientifico y el mitoldgico de la naturaleza, y el mito 
Ktiene mas en comun con la imagen onirica que con el con- 
^ cepto logico. El hombre primitivo vio los poderes divinos 
que gobemaban el mundo como formas terribles o nobles, 
semejantes a los bailarines enmascarados de sus ritos ce- 
remoniales, y cualesquiera de las formas imaginables no 
fera siiio palido reflejo de los tremendos poderes manifiestos 
j| en la fuerza del toro, la luz del sol y el ruido del trueno. 
| El intento de dar expresion simbolica o liturgica a la re- 
placion entre los diversos poderes divinos dio origen a las 
pteogonias o teogamias de las diferentes tradiciones mitolo- 
fgicas. Precisamente el elemento racionalista de estas genea- 
l logias divinas, como lo vemos por ejemplo en Hesiodo, ma- 
Inifiesta con mayor fuerza el caracter irracional del mito. 

K: 

6 Arato, Phenomena, 1-15. Traduccion de J. G. Frazer, The 
MWorship of Nature, vol. 1, 53 (1926). 
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Sin embargo, a pesar de toda la extravagancia de l 
fantasia mitologica hubo una tendencia hacia la unidai 
y el orden inherentes a la religion de la cultura arcaie|. 
Las tradiciones esotericas de los sacerdotes de los temploj 
tendian a exaltar el objeto central de su adoraci6n con 
virtiendolo en creador y fuente de todas las otras figur&l 


divinas, o bien lo trataban como manifestaciones diferen- 




tes de la misma divinidad. Asi el documento escrito mil 
antiguo de la religion egipcia, el llamado “Monumento d| 
teologia menfita”, trata a Ptah, el divino artifice de Men-: 
fis, como creador supremo, corazon y lengua de los dioses 
que hacen todas las cosas y toda palabra divina: “£I.. 
formo los dioses, fundo los Nomos, coloco a los dioses en 
sus lugares sagrados, establecio sus sagrados ingresos, equi-1 
po sus santuarios, hizo sus cuerpos de conformidad a 16- 
que deseaban sus corazones.” "Todas las cosas han salido d|| 
61; ya los alimentos o comidas, ya los alimentos de lost 
dioses o cualquier cosa buena.” Hasta la divina En6ada, las s 
nueve grandes divinidades de Menfis, estan todavia en boca;. 
de Ptah, que pronuncio los nombres de todas las cosas. 7 || 

Y como ejemplo del otro procedimiento tenemos la ta-f 
blilla babilonica del periodo cosano (1500-1150 a. C.) quel 
identifica a todos los grandes dioses de Babilonia con las! 
diversas funciones de Marduk. Enlil es Marduk el Rey, 
Sin, el Dios Luna, es Marduk el Iluminador, Shamash, el 
Dios Sol, es Marduk el Juez, y asi sucesivamente. 

De esta manera, ya por jerarquia, ya por sincretismo, 
todas las formas mas desarrolladas de politeismo tienden 
hacia cierta unidad teologica. 

Q - .v* »< 


7 J. H. Breasted, The Dawn of Consciencey 29-42. 
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Sin embargo, esta no parece haber sido la fuente prin- 
pal de donde surgid la idea de un orden cosmico. Como 
imos al tratar la institution del sacerdocio, la ciencia sa- 

ar-r : i \ 

grada del sacrificio y la ceremonia ritual fueron las primeras 
ormas organizadas de conocimiento humano, y el orden de 
la ceremonia religiosa se consideraba en toda sociedad de la 
cultura arcaica como modelo y arquetipo del orden universal. 

Como ya he dicho, esto se presenta con excepcional per- 
Sfeccidn y detalle en la teologia ritual de los brahmanes. 

ero es mucho mas antiguo que ella, y la idea se encuentra 
ya en los himnos del Rig Veda , dirigidos a los grandes dio- 
ses de los arios, a los poderes divinizados de la naturaleza, 
al fuego sagrado y a las bebidas sagradas que constituyen 
el nucleo de los primeros ritos sacrificatorios. La religion 
del Rig Veda es tal vez el ejemplo mas perfecto que co- 
nocemos de religion politeista de los poderes divinos natu- 
rales y se expresa con un poder e imagination poetica in- 
igualables salvo en la literatura griega. Aqui, como en los 
poemas homericos, nos parece tener una visi6n directa y 
dara de un mundo heroico poblado de figuras divinas con- 
eebidas a imagen de los guerreros y pnncipes que las ado- 
raban. Nada podria parecer mas aiejado del complicado 
misticismo ritual de los brahmanes o de la metafisica in- 
trovertida de las Upanishadas . 

Sin duda, se considera a los dioses como los que go- 
bieman e intervienen en los asuntos humanos, pero no 
parecen pertenecer a un orden real diferente del de la na¬ 
turaleza. El Amanecer, al que estan dirigidos algunos de 
los mas hermosos himnos antiguos, es el amanecer real, 
visible, mas que un poder sobrenatural. 
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Sin embargo, hay un poder mas alia de los dioses o 
por lo menos mas alia de su aspecto naturalista o antro- 
pomorfico: el orden divino o Rita que gobierna igualmente 
al mundo del hombre y al mundo de los dioses. Este orden 
cosmico se relaciona en particular con Varuna, rey del cielo, 
y Agni, rey del sacrificio. Asi como el ano es la rueda de 
Rita con sus doce rayos, Agni, el Fuego sagrado, es su 
auriga que "enjaeza los corceles y sujeta las riendas de 
Rita. 

El aspecto moral del concepto, sobre todo, ha impre- 
sionado a los escritores modernos, especialmente cuando 
se refiere a Varuna como el Senor justo que proteje las 
leyes de los dioses. 8 Pero no puede haber duda de que su 
prototipo real es el orden de los ritos, y que el orden sa- 
crificatorio que un himno llama "la matriz de Rita ” 9 fue 
la base de la idea del orden divino que llena el universo 
y conserva el orden de las estaciones, y las debidas rela- 
ciones entre los dioses y los hombres. 

Por supuesto, es muy f&cil reducir este desarrollo a la 
expresidn de la voluntad de poder de una clase de sacer- 
dotes perfectamente organizada o de tecnicos de las cere- 
monias rituales cuyo interes era exaltar el prestigio de los 
ritos cuyo monopolio poseian; y, especialmente en la In¬ 
dia, no cabe duda de que este factor social ha ejercido una 
influencia muy importante. 

Pero tiene raices m&s profundas. Representa una con¬ 
viction muy sencilla y universal, basica en la cultura ar- 
caica y presente en cierto grado en sociedades mucho mas 
primitivas. Consiste en la conviction de que los poderes 
que rigen la tierra y los poderes que gobiernan el ano 


8 

9 


S.B.E. XLVI, 367, 370. Rig Veda 1, XXIV, 9-10: XXV, 1-2. 
lb. 54, 220. Rig Veda 1, LXV, 
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estdn dirigidos o relacionados por un principio comun de 
orden, y el hombre que encuentra la clave de este orden 
entra en comunion activa con el, y participa del orden ri¬ 
tual del sacrificio o del misterio que se representa. Si no 
comprendemos este principio, no podemos comprender la 
unidad de la cultura antigua o franquear el abismo espiri- 
tual que nos separa del mundo pagano. 

! Pero hasta la fundamental idea religiosa de divinidad 
parece tener por de pronto una connotation completamen- 
te diferente en una cultura politeista. En Grecia o en la 
{India antiguas como en el Africa moderna o la Polinesia, 
|nos sorprende la manera accidental y aparentemente arbi- 
traria con que se atribuye la divinidad a poderes de ca- 
r&cter muy diverso. Casi cualquier cosa puede ser un dios, 
desde las personalidades sobrehumanas que reinan en el 
cielo hasta realidades fisicas, como rios y montanas; desde 

i f.. 

flos poderes abstractos como la Sabiduria y el Lenguaje 
| hasta los objetos materiales como la puerta, el fogdn, el 
i cucharon del sacrificio y las piedras de prensar. Asi los 
f dioses estan al mismo tiempo m&s cerca del hombre y mas 
lejos de el que el dios de las religiones universales. 

Son seres de un orden mas elevado y de poder superior, 
I pero no "absolutamente diferentes” del hombre, como lo 
| vemos en las famosas lineas de Pmdaro sobre la maiestad 
real de los dioses y los hombres en las Odas nemeas: 


"‘Los dioses y los hombres tienen un mismo ori- 
gen. Una sola madre did la vida a estas dos razas. 
Lo que establece entre ellas una cierta diferencia es 
que el hombre carece de fuerza, mientras el cielo 
de bronce dura eterno e inmutable. Tenemos tambien 
a 1 gun parecido con ellos por la forma de nuestro cuer- 
po y por nuestra alta razon; pero ignoramos hacia 
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cual meta nos arrastra el inflexible destino dia 
noche.” 10 



■:'X 




El hombre compartia la misma naturaleza espiritual 
que la raza de los dioses, aunque solo como por destellosj 
en las hazanas de los heroes o la inspiration de los pro 
fetas y los sabios. Y los dioses y los hombres estaban igual 
mente sujetos a una ley superior, a pesar de que los prik 
meros eran sus guardianes y los ultimos sus sirvientes. 
Tras las divinades antropomorficas y los poderes visi¬ 
bles de la naturaleza estaba la conception abstracta del ? 
orden cosmico o la ley divina —como Rita en la India,; 
Asha en Persia, Dike y Moira en Grecia y Tao en China- 
del que surgen los dioses por la mitologxa y el rito, y que 
fueron retomados por la Filosofia y la Teologia. 


5 

La tradition presocrdtica de la filosofia griega es, sobre 
todo, un intento de explicar la naturaleza de la unidad 
del proceso cdsmico del que el hombre ya tenia una con- 
ciencia religiosa. En los primeros tiempos de la literatura 
jdnica e itdlica —especialmente con los pitagoricos, Herd- 
clito y Empedocles— vemos la concepcion religiosa de un 
orden sagrado nuevamente interpretado como una ense- 
nanza esoterica que incumbe a la verdadera naturaleza 
del proceso cosmico. "La sabiduria —dice Herdclito— es 
una y consiste en conocer el pensamiento (o palabra) que 
todo lo gobierna a trav£s de todo. ,> 4< Este orden, que es el 
mismo para todos^ no ha sido hecho ni por los dioses ni 
por los hombres, pues fue siempre, es ahora y serd siempre 
un fuego eternamente vivo, que se enciende segun medidas 

10 Odas nemeas, VI, i. (Trad. esp. de Tomas Meabe. N. del T.) 
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y se apaga segun medidas.” “El Sol no rebasara sus me- 
didas, pues si lo hiciese, las Erinnias, ministras de las jus- 
ticia, descubririan su trasgresion.” 

“Los hombres se han hecho una ley para si mismos, sin 
saber sobre que la hicieron, pero los dioses han ordenado 
todas las cosas. Ahora bien, los arreglos hechos por los hom- 
bres no son nunca constantes, ni cuando aciertan ni cuando 
yerran. Pero los arreglos hechos por los dioses son siempre 
correctos, tanto cuando aciertan como cuando yerran; tan 
grande es la diferencia. ,, 

“La sabiduria es comun a todas las cosas. Los que hablan 
inteligentemente deben hacerse fuertes en lo comun a to- 
dos, como la ciudad en su ley y aun mas. Pues todas las 
leyes humanas son alimentadas por la divina, que es unica. 
Prevalece tanto como quiere y basta para todo y aun 
sobra.” 11 

Estas citas muestran que a pesar de su desprecio por 
los "traficantes de misterios y magos, sacerdotes de Baco y 
sacerdotisas del tonel de vino”, el mismo Heraclito era un 
hombre religioso —un teologo en el sentido griego de la 
palabra— que revelaba el misterio de la palabra divina en 
manifestaciones dogm&ticas secretas de cardcter profetico 
mas bien que racionalista. Y este elemento religioso es 
aun mas evidente en Empedocles, que habitualmente cubre 
su pensamiento con figuras mitoldgicas. En Empedocles 
hallamos tambien la mds clara afirmacidn del cardcter pro¬ 
fetico y vocation divina del filosofo. £1 mismo reclama 
honores divinos y pregunta si no es importante el hecho 
de que pudiera superar a los hombres mortales y perece- 
deros. Porque 61 es una de las almas purificadas e ilumina- 
das que “al final aparecen entre los mortales como profetas, 

11 Traduction de J. Burnet, Early Greek Philosophy (1892), 
p. 133-142, Nos. 19, 20, 29, 61, 91. 







172 


RELIGION Y CULTURA 


poetas, medicos y principes; y entonces se elevan como dio- 
ses exaltados en honor, compartiendo el hogar de los otros 
dioses y la misma mesa, libres de las desgracias humanas, 
del destino y de todo mal.”* 2 

En todo esto hay mucho que nos recuerda la evolucion 
del pensamiento hindu cuando el politeismo del Rig Veda 
empezaba a transformarse en la metafisica religiosa de las 
Upanishadas. Pero en los primeros tiempos de la filosofia 
griega la atencion del pensador se concentraba todavia en 
el orden de la naturaleza mas que en la naturaleza del alma. 
La filosofia presocratica es en efecto una Teologia natural, 
en el sentido de una doctrina del orden divino de la na¬ 
turaleza. 

Es una via media entre la mitologia irracional de la 
religion tradicional y el racionalismo irreligioso que empe¬ 
zaba a atraer al pensamiento occidental. 

Sin duda la Filosofia misma llego a ser uno de los ele- 
mentos de mayor influencia en la secularization de la 
cultura griega, del mismo modo que el racionalismo de la 
Ilustracion francesa utilizo la teologia natural de los si- 
glos xvii y xvm como medio de secularizacidn. 

Pero esto no justifica ignorar la existencia de un ele- 
mento profundamente religioso en el pensamiento de He- 
raolito. Emoedocles. Tenofanes v los oitaporicos, como tam- 
poco el racionalismo de los enciclopedistas debe hacemos 
subestimar el elemento religioso en el pensamiento de 
Leibniz, Malebranche o los platonicos de Cambridge. 

La concepcion de una ciencia sagrada del orden de la 
naturaleza, que tiene raices tan profundas en el mundo 
de la magia primitiva, no desaparece con el nacimiento 
de la ciencia griega en el siglo vi a. C. Continua florecien- 

Traducci6n de Burnet, op. cit p. 237. 
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do en la edad cl&sica y fructifica no solo en el misticismo 
cientxfico de los pitagdricos, sino tambidn en la filosofia 
de Platon y mas tarde en las ensenanzas de los estoicos, 
a travds de los cuales paso a la tradicion comun de la 
cultura grecorromana. En su fase posterior llega a tener 
una relation aun mas estrecha con la Metafisica y la Teo- 
logia natural, como resultado del escolasticismo enciclo- 
pedista de la escuela neoplatonica de Alejandria que creo 
una complicada sintesis de la ciencia y la filosofia griegas 
en el Bajo Imperio Romano y la primera epoca bizantina. 

De esta manera la tradicidn cientifica griega paso al 
mundo medieval, tanto en Oriente como en Occidente. No 
se la considero como resto fragmentario de una cultura 
desaparecida sino como un solo cuerpo universal de saber 
trasmitido como intacto depositario de sabiduria antigua. 
Basta leer la Divina Comedia o el Convivio de Dante para 
ver c6mo esta tradicion unio la Fisica, la Metafisica y la 
Teologia en una unidad organica donde el orden del mun¬ 
do refleja la jerarquia del ser espiritual. Y aunque este 
misticismo cosmologico parezca alejado de la tradicion cien¬ 
tifica moderna, influyd sobre el pensamiento de hombres 
como Copdrnico, Kapler y los dem&s adalides del renaci- 
miento cientifico de los siglos xvi y xvn. 

En realidad la teoloda natural del Humanismo conservo 

o 

el espiritu de la sintesis hel&iico-medieval en todos los 
siglos formativos en que se echaron las bases de la ciencia 
moderna, y di6 fundamento espiritual a la nueva Fisica y 
Cosmologia. A pesar de la transformation revolucionaria 
de estas ciencias en aquella 6poca, la mente occidental es- 
taba dominada todavia por el ideal hetenico del mundo 
como verdadero cosmos inteligible a la raz6n cientifica, 
porque es obra de la Razon Divina que alcanza de un ex- 
tremo a otro con su poder y ordena bien todas las cosas. 













CAP1TUL0 VIII 


Importance de la Ley en la historia de la cultura. 
La Ley antecedents del Estado. Caracter sagrado de 
la Ley en todas las culturas conocidas. Supervivencia 

DE ESTE CONCEPTO EN LOS TIEMPOS MODERNOS COMO LE- 
GADO DIRECTO DE LA TRADICION HUMANXSTA Y CLASICA DE 
LA Teologia natural. Doble ORIGEN DEL DERECHO PRI- 
MITIVO: EL DERECHO COMO COSTUMBRE CONSAGRADA Y EL 
DERECHO COMO MANDATO DIVINO. ADIVINACION Y DERECHO. 

Derecho y tabu. Completa identificacion del orden 

SOCIAL Y EL ORDEN SAGRADO EN LA CULTURA ARCAICA DE 
TIPO TEOCRATICO, COMO SOBREVIVE EN FORMA FOSILIZADA 
EN LA CULTURA PUEBLO DEL SUDOESTE DE NORTEAME- 
RICA. CONTRASTE DE ESTE TIPO CON EL DE LA CULTURA 
GUERRERA DINAMICA Y AGRESIVA, QUE DA MAS IMPORTANCIA 
AL LIDERAZGO Y PRESTIGIO PERSONALES QUE A LA CONFOR- 
MIDAD CON EL ORDEN SAGRADO. ACCION RECIPROCA DE ESTOS 
DOS TIPOS EN LA HISTORIA DE LA CULTURA. FUSION DE LOS DOS 
TIPOS EN UNA SOCIEDAD CUYA UNIDAD SE CONSERVA POR 
LA INSnTUCION DE LA REALEZA SAGRADA. La CHINA COMO 
EJEMPLO CLASICO DE UNA CIVILIZACION UNIVERSAL QUE HA 
MANTENIDO EL IDEAL DEL ORDEN SAGRADO EN UN SENTIDO 
ARCAICO ESTRICTO. El CONFUCIANISMO Y LOS RITOS SAGRA- 
DOS. COORDINACION DEL ORDEN MORAL Y EL ORDEN COSMICO. 
LA TRADICION DE LA MONARQUIA TEOCRATICA Y EL RACIO- 
NALISMO CONFUCIANO. PERMANENCIA E IMPORTANCIA DE LA 
INFLUENCIA DE LOS ERUDITOS CONFUCIANOS EN LA CIVILI¬ 
ZACION CHINA, COMPARABLE A LA DE LOS BRAHMANES EN 

LA CULTURA HINDU. 








Capitulo VIII 


EL ORDEN DIVINO Y EL ORDEN SOCIAL. 

LA LEY SAGRADA 


A1 orden sagrado que el hombre descubre en el orden 
de la naturaleza y en el orden del sacrificio, se lo con- 
sidera tambien como la ley o norma que rige la sociedad 
humana. Este concepto ha ejercido una influencia extra- 
ordinariamente profunda en la cultura, que ha perdurado 
hasta hoy. Es tal vez aqui donde se puede senalar mas 
faeilmente la continuidad entre el orden sagrado del pensa- 
miento arcaico y primitivo y la Teologia natural filosofica 
y moderna. 

Los cambios revolucionarios que anunciaron el adveni- 

miento del estado moderno se basaban consciente y abierta- 

* 

mente en la idea de la prioridad de la Ley natural, y cuan- 
do Dupont de Nemours habla de la Declaration de los 
derechos del hombre como de “la ley fundamental de las 
leyes de nuestra naeion y de las otras naciones, que durara 
tanto como el mismo tiempo”, habla la misma lengua que 
habian utilizado durante miles de anos los tedlogos y pa¬ 
dres de la iglesia, los juristas romanos y los filosofos grie- 
gos. Todos ellos habian de la Ley natural como de la nor¬ 
ma eterna a la cual deben ajustarse todas las leyes huma- 
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nas y de la cual derivan su sancion moral fundamental. | 
Y aunque el siglo xix fu6 testigo de una fuerte reaction | 
positivista contra la Ley natural —tanto por parte de las § 
escuelas historicas como de las utilitarias—, esta reaccidn § 
no ha resultado enteramente satisfactory ni aun desde el | 
punto de vista del jurisconsulto, y durante la generation I 
actual ha habido un renacimiento y rehabilitacidn de la 1 
tradicion de la Ley natural. I 

Tras la idea filosofica de Ley natural estd la idea teo- 
logica, mucho mas antigua, de que la ley no es una creation 
puramente politica o social, sino que requiere una sancion 
y origen divinos para que pueda ser verdadera ley. Por § 
tanto la fuente de toda ley no es el estado sino Dios, y los 
reyes y los jueces no son tanto autores de las leyes como 
vindicadores y guardianes de los derechos inmutables de la \ 
justicia a los que tambien ellos estan sujetos. Como el pro- 
fesor Kern ha demostrado en sus estudios sobre la reale-1 
za y el derecho en la Edad media, 1 a la reforma legal y 
la promulgation de nuevas leyes siempre se las consider6, 
en teorfa, como vuelta a un modelo existente, restauracion 
de las “Buenas leyes antiguas"* del Rey Eduardo el Confe- 
sor o alguna figura canonizada similar, de realeza ideali- 
zada. Era como una restauracion del verdadero valor de 
la moneda tras una momentanea depreciation. 

Sin duda la Cristiandad medieval, como el Islam, fue- 
ron influidos por la tradicion judia que subray aba el hecho 
historico de la ley de Dios solemnemente promulgada por 
un acto de divina revelation. Pero el concepto de la le¬ 
gislation divina no es de ninguna manera privativo del 
judaismo. Se Jo encuentra en una u otra forma en todas 
las religiones universales y en todas las civilizaciones anti- 

1 F. Kern, Kingship and Law in the Middle Ages. Traducci6n y 
edition de S. B. Clirimes (Oxford, 1939). 
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as. Aun cuando la figura de un legislador humano, como 
licurgo o Sol6n en, la Grecia cldsica, llega a ser muy promi- 
ente, no significa de ninguna manera la secu'arizacidn de 
idea de ley. Las leyes son “el descubrimiento y el don de 
os dioses”, y el legislador humano es el portavoz o maestro 
or medio de quien se revela y se aclara el orden de la 
sticia. La secularizacidn del derecho en Grecia fue como la 
ecularizacidn de la Filosofia. Si se racionalizaron, la razdn 
isma se divinizd y los legisladores y los fildsofos nunca 
erdieron completamente su caraeter sagrado y profdtico. 
b A traves de la historia de la cultura occidental, desde 
|a Antigiiedad clasica, siguiendo por la Edad media hasta 
a civilizacidn humanista y liberal moderna, encontramos 
pa coherente evolucidn del concepto de ley como algo 
ue trasciende la aptitud politica y la voluntad humana y 
ue se apoya en la realidad externa; o, como dice la fdr- 
ula clasica del siglo xvm: '‘en la Etema Razdn y Pro- 
orcion de las cosas, es decir, ''en el orden por el cual el 
iverso subsiste”. 2 

i Pero esta concepcidn no es privativa de una sola forma 
istdrica de pensamiento y cultura. Se la encuentra en 
pdas las culturas y en todos los sistemas de pensamiento. 
En todas partes lo que es socialmente legal e ilegal se re- 
laciona con lo moralmente correcto e incorrecto, y en 
odas partes la ley moral se basa esencialmente en san- 
iones religiosas. Dejando las culturas histdricas para con- 
iderar los tipos de sociedad mas elementales y primitivos 
ue conocemos, encontramos que la relacion entre la reli- 
n y el orden social es aun m is estrecha y mds inme- 
|iata que en una civilizacidn avanzada. Las reglas que rigen 
a vida de una comunidad primitiva —las reglas de la 

For Samuel Clarke en su refutacidn de Hobbes en las confe- 
irencias Boyle de 1705, On Natural Religion . 
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realeza y el matrimonio, la constitucion de la autoridad 
y los principios de organization social, el crimen y las 
penalidades, y las reglas generates para el bienestar de 
la sociedad— son todas reglas sagradas que cuentan con 
el respaldo de sanciones religiosas. Estas reglas pertene- 
cen generalmente a dos tipos diferentes. Por un lado la 
regia de la costumbre conservada y transmitida por los 
mas viejos a los sacerdotes; a menudo se la considera co* 
mo la tradicidn sagrada que se origina en los divinos an- 
tepasados de la comunidad. Y por otro lado una decision 
o juicio excepcional que se obtiene directamente de los 
dioses por medio de la adivinacidn o la consulta de un 
oraculo. 


En una u otra forma la practica de la adivinacidn es 
universal en todos los pueblos primitivos y en las culturas 
arcaicas, como tambten en las religiones superiores hasta 
el advenimiento de las religiones universales. 

En su extenso estudio sobre la brujeria y la adivinacion 
entre los zandi, en el limite del Congo y el Sudan anglo- 
egipcio, el Dr. Evans Pritchard ha demostrado, para el caso 
de un pueblo moderno, c6mo todo detalle de vida est& go* 


bernado y dirigido por la decision de un or&culo ponzo- 
noso. 3 Los zandi no eran un pueblo particularmente reli- 


gioso —mas bien lo contrario— y su sistema de adivinacion 


no formaba parte de un sistema milologico o teotegico. 


Pero si nos volvemos hacia el otro lado de Africa —hacia 


un pueblo al que ya me he referido mas de una vez—, en- 
contramos que el or&culo se ha convertido en un dios 
—Ifa— y que su culto es el centro sagrado de toda la cul¬ 
tura yoruba. 

En uno u otro caso nada puede estar mas lejos del 


8 E. E. Evans Pritchard, Witchcraft Oracles and Magic among 
the Azande (Oxford, 1937). 
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concepto moderno de Ley natural que la practica de la 
adivinacion; mientras la primera apela al super-ego social, 
esta ultima es una t^cnica de exhortation directa a las 
fuerzas desconocidas y sobrenaturales. Y de la misma ma- 
jiera las sanciones o penalidades que implica la violation 
de la costumbre sagrada o la infraction del precepto sa- 
: grado son de caracter igualmente irracional. 

I El hombre que abandona el camino seguro de la cos¬ 
tumbre ancestral, que desprecia el veredicto de los dioses 
o que infringe el orden sagrado, se expone a terribles pe- 
ligros espirituales. Es el hombre “impio”, el arquetipo del 
pecador y el criminal que es a la vez objeto de venganza 
divina y execration humana. Es dificil exagerar la tre- 
imenda fuerza de este sentido primitivo de culpa y castigo 
sobrenatural, tan prominente en la mitologia y los ritos 
antiguos, y que ha penetrado tanto en la moderna termi- 
nologia psicologica del inconsciente. Pero no nos es dificil 
comprenderlo ya que todavia sobrevive en las tradiciones 
literarias de la tragedia y en el fundamental concepto re- 
ligioso del pecado. En un contexto completamente diferente 
vemos, en la institucion del tabu, como una prohibicion sa¬ 
grada, respaldada por sanciones sobrenaturales, puede in- 
corporarse al sistema social en forma de instrumento de 
poder y majestad reales, sin perder su car&cter y atrac- 
tivo irracionales. La divinidad que rodeaba a los reyes 
y a los nobles podia comunicarse a sus alrededores y 
a los objetos de su pertenencia, y manejarse a voluntad, 
de modo que llego a convertirse en una t^cnica regular de 
control social. Y esto hizo tanta impresion a los primeros 
yiajeros europeos, que la palabra tabu fue adoptada en 
ingles y en otras lenguas europeas en sentido amplio para 
describir cualquier prohibicion irracional reforzada por san- 
ciones sobrenaturales. Pero aun en un sentido autentico 
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el tabu tiene una afinidad bastante estrecha con el latin 

sacer y consecratio , palabras que ocuparon un lugar muy ,|| 
importante en la religion y la ley romanas de los primeros ^ i 
tiempos. En todas partes, en efecto, lo sagrado y lo pro- . 

hibido se relacionan organicamente como los aspectos po- 

_ «;• t \ . 

sitivo y negativo del mismo poder. El hombre que infringe 
una restriction sagrada o impide un rito sagrado desata 
fuerzas destructivas que pueden ser fatales para el y hasta 
para la comunidad. 

De aqui que el hecho de que muchas sociedades pri- 
mitivas parezcan tener una organization politica deficiente 
y carecer de instituciones legales definidas no significa 
que no tengan leyes o que les falten organos de control 
social. Por el contrario, la sociedad primitiva esta rodeada 
de un complicado sistema de prohibiciones y restricciones 
y obtiene su seguridad de una adhesion estricta a la ley de 
la costumbre y los consejos del adivino. En otras palabras, 
el elemento de control social lo proporcionan la religion, 
el ritual y la magia mas que la organization legal y politica. 

2 

Y a medida que la civilization avanza, a pesar de que 
hay por cierto una evolution en la autoridad politica y 
las instituciones legales, los mayores progresos parecen ha- 
ber sido realizados por las sociedades especializadas en el 
estudio y cultivo del orden sagrado, es decir, las sociedades 
de la cultura arcaica. Como es obvio, por la naturaleza 
misma del caso no tenemos pruebas adecuadas de la vida 
religiosa de estas sociedades antes de la invention de la 
escritura, que fu6 una de sus mayores hazanas, pero po- 
demos encontrar tipos sociales comparables en las socieda¬ 
des existentes que estan espacialmente mas alejadas de los 
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grandes centros de difusion de la cultura arcaica en el Viejo 
Mundo. Asi en el caso de la cultura pueblo de Nuevo Me¬ 
xico tenemos el ejemplo mas notable de una sociedad ba- 
sada en el orden ritual sagrado, que se ha mantenido casi 
intacta, mientras los pueblos y culturas nativas circundan- 
tes, que eran mucho mas fluidos y aparentemente capaces 
de adaptarse a nuevas condiciones, se han debilitado y 
practicamente han desaparecido. Este es un ejemplo casi 
perfecto de una sociedad o grupo de sociedades regidas 
por un complicado orden ceremonial, administradas por un 
cierto numero de sacerdotes o corporaciones religiosas, cu- 
yas observancias del ceremonial ocupan la mayor parte del 
tiempo y de la atencion de la comunidad. 

Es imposible encontrar un tipo de cultura mas comple- 
tamente socializado, en el que toda actividad y toda emo¬ 
tion tenga su lugar senalado, que no cambia de ano a ano 
y de generation en generation. Pero esta conformidad so¬ 
cial exacta y meticulosa se obtiene sin la intervencidn 
de la autoridad politica o la ley coercitiva. El elemento de 
poder organizado, el elemento estrictamente politico de la 
sociedad, se reduce al minimo. La comunidad pueblo es 
una teocracia pura en la que la autoridad de los sacerdo¬ 
tes se basa directamente en el orden sagrado, al que sirven 
como ministrbs. Hasta los intereses economicos se subor- 
| dinan a las consideraciones religiosas, y el prestigio y la 
importancia social de un hombre no depende de su ri- 
queza sino de su conocimiento de los ritos y de sus pre- 
rrogativas heredadas en el orden ceremonial. 

Este tipo de sociedad llama la atencion del moderno 
observador occidental solo como una curiosidad intere- 
sante para ser estudiada de la iriisma manera que estudia 
cualquier supervivencia arcaica. Sin embargo, su importan¬ 
cia real reside en el hecho de que conserva con pureza 
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casi absoluta un elemento que existe en toda cultura pero 
que raras veces puede verse y estudiarse aisladamente. En 
todas partes el desarrollo de la civilization se ha basado 
en la conception de un orden sagrado y se ha servido de 
formas teocrdticas de organization social; pero en la mayo-/ 
ria de las civilizaciones este elemento ha coexistido con los 
principios mds "seculares” de la riqueza economica y el po- 
der politico, de donde proviene grari parte de la fuerza 
motriz del cambio social. 

La agresidn, 3a guerra, la lucha por el poder, la afir- 
macion del yo y la competencia, se contradicen y chocan 
con el ideal teocratico de sumision a la ley sagrada y de 
estricta conformidad individual con el orden ritual. Sin eim 
bargo, son las fuentes dinamicas que tienden a dar forma 
al mundo social de nuestros dias. Aqui de nuevo el ejemplo • 
de la cultura pueblo es particularmente ilustrativo porque 
existe en contacto espacial y contraste espiritual inmedia- 
tos con la cultura de los apaches y de los indios de las 
llanuras, tan guerrera y agresiva como cualquier cultura 


que conozcamos. 

Estas culturas no son por cierto irreligiosas, sino que 
su religion acentua precisament© las cualidades opuestas a 
lais de la cultilra pueblo. Acentua la experiencia personal 
del individuo, como la representa la vision onirica, que es la 
promesa y el premio de las hazafias personales .en la gue¬ 
rra o en la caZa; La tribu vivia para la guerra/ y la po- 
sicion del adalid guerreiro y. del campedn .individual o 
del guenillero corlstituyo el foco :del prestigio, poder y 
riqueza. soCiales. La cultura de Ids indios pueblo, sin^\em¬ 
bargo, nd fud s61o mas adelantada. sino mds duradera que la 
de los indios de las llanuras; Miuestra quo es posible que 
una sociedad se mantenga a traves de los tiempos sin de- 
cadeneia interna, sobre una base estrictamente teocratica, 
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|f$in apelar al dinamismo de la agresion y la competencia. 
Spor otro lado, permanecio est&tica sin tendencia conside- 
prable a la expansidn, sino en realidad mas bien lo contra- 
Erio; en cambio los indios de las llanuras se extendieron 
1 muy rapidamente sobre la inmensa superficie y por un tiem- 
1 po ejercieron una fuerte presion sobre la civilization su- 
pperior de los indios pueblo. Y m&s al sur, en Mexico, se 
I llego a la mas alta civilizacidn nativa del continente cuando 

I un pueblo guerrero del norte invadio una civilization supe¬ 
rior de tipo teocratico, desarrollada por los mayas, produ- 
ciendose asi una mezcla compleja de elementos teocraticos 
y guerreros que caracterizd a la cultura azteca. Pero esta 
mezcla de dos tipos opuestos de cultura produjo un desarro- 
llo extremado del sacrificio ritual humano, que convirtid 
al culto azteca en la forma de adoracion acaso m is sangui- 
naria e inhumana que haya existido. 

b Asi en el Nuevo Mundo encontramos los tipos caracte- 
risticos de la cultura religiosa definidos mas netamente, y 
desarrollados en formas mas exageradas que en el Viejo 
| Mundo. En todas partes, sin embargo, podemos senalar 
I un patron similar del desarrollo: (1) una cultura teocratica 
l altamente socializada y relativamente pacifica, *basada en el 
|orden ritual; (2) una cultura guerrera agresiva que esti- 
I mul6 las bazanas individuales y el honor personal tanto 
|en el orden social eomo religioso; y (3), fihalmente, un 
: cruce o sintesis de ambas donde el elemento teoer&tico 
esti representado. por el sacerdocio y el elemento guerrero 
por los nobles, mientras que la institucidn de la realeza 
Isagrada o divina proporciona un lazo de unidn entre las 
|dos fradiciones sociales. - vv- 

Esta sintesis de las sociedades sacerdotales y guerreras 
ha sido la forma de cultura dominante en todo el Viejo 
Mundo durante los tiempos histdricos. Y todavia existe hoy 
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en la medida en que la sociedad modema no ha sido com- 
pletamente secularizada. En las formas histdricas del es- 
tado, en Asia y en Europa, todavia es posible senalar el 
conflicto y el compromiso entre la concepcidn teocratica! 
de la ley como conformidad a un orden sagrado sobrehu- 
mano y la concepcidn politica del estado como organiza- 
ci6n secular de poder material y autoridad coercitiva. 


(i) 

Pero mientras las culturas superiores son el tercer tipo 
y representan una sintesis de las tradiciones teocraticas y 
guerreras, difieren ampliamente en la importancia relativa 
de los dos elementos y en la complejidad de su estructura. 
De las grandes civilizaciones mundiales que han sobrevi- 
vido hasta los tiempos modemos, ninguna posee tal grado 
de continuidad y autarquia como la civilizacidn de la Chi¬ 
na. A travds de todos los cambios y revoluciones de su 
historia, el pueblo chino ha seguido siendo dueno de su des- 
tino y ha demostrado un poder de absorcion de los elemen¬ 


tos extranos y de resistencia a los influjos extranjeros como 
ningun otro pueblo. Y este caracter resistente y constante 
de la cultura china se debe en gran parte a la fidelidad 
con que se ha mantenido el orden sagrado y seguido los 
ritos ancestrales. 


A primera vista podria parecer que la sociedad china 
es lo mas opuesto a lo que actualmente se entiende por 
sociedad teocratica. En pocas civilizaciones histdricas el 
sacerdocio ha desempenado pap el de menOr importancia 
que en China: en realidad se la considera generalmente 
como la menos religiosa y la mas secular de todas las gran¬ 
des culturas mundiales (dejando de lado el desarrollo de la 
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cultura occidental en tiempos muy recientes). A pesar de 
que la civilizacion de China nunca ha sido teocratica, en 
el sentido de ser una civilizacion gobernada por un sacer- 
docio, se ha basado mas que ninguna otra cultura en la Ley 
natural. 

Solo en la China encontramos una continuidad ininte- 
rrumpida entre el concepto primitivo de orden sagrado 
—que se manifiesta de igual manera en el orden de la na- 
turaleza, el orden del sacrificio y el orden social— y la 
conception filosofica completamente desarrollada de una 
ley moral que coordina la vida del individuo con la vida 
de la sociedad, y ambas se subordinan igualmente a la ley 
que rige el universo. Esto no ha sido una evolution inte¬ 
llectual abstracta; fue la tradition viva de toda la sociedad, 
encamada en las instituciones y las leyes, el estado y la 
familia, y ha inspirado algunas de las mas grandes reali¬ 
zations de la cultura china. 

Gracias a esta continuidad de la tradition encontramos 
en .la China y solo en ella todos los rasgos caracterfsticos 
de la religion de la cultura arcaica intactos —al menos for- 
malmente— en una de las formas de desarrollo mas altas 
y refinadas que el mundo ha conocido. Hasta 1912 todavia 
el Emperador ofrecia el gran sacrificio del solsticio de in- 
vierno en el Altar del Cielo con todo el ritual de un pasado 
remoto casi prehistorico, y cada primavera realizaba la 
ceremonia sagrada de arar que iniciaba el ano agricola. 
Porque la antigua religion china, como la de las otras so- 
ciedades arcaicas, se basaba en un principio de perfecta 
coordination de los 6rdenes celestiales y terrenales por un 
ciclo de actos rituales: (1) el ordenatniento del ano y las 
estaciones, (2) el aseguramiento de la fertilidad de la tie- 
rra, (3) la propitiation de los antepasados divinos; y so- 
bre todo, (4) la obtencion de consejos celestes para poder 
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conducir al estado con seguridad por el sendero del orden 
sagrado. Todos estos fines se obtenian, como en la cultura 
pueblo, por la ejecucion exacta del ciclo anual de los ritos 
sagrados. 

Pero es muy improbable que una religion tan identifi- 
cada con el orden y la adoracidn de la naturaleza pudiera 
haber sobrevivido a la competencia de religiones universa- 
les como el budismo y a la critica de filosofos y escepticos, 
si no hubiese sido por la obra de un gran maestro y refor- 
mador moral que produjo una impresidn tan profunda y 
duradera en la cultura y el pensamiento chinos. 

Confucio no fu6 un profeta; no pretendia tener ninguna 
nueva revelation. Era un tradicionalista por excelencia que 
se enorgullecia de ser "un transmisor y no un creador, un 
creyente y un amante de la antigiiedad”. Sin embargo, 
siempre se le ha reconocido como uno de los fundadores 
de las religiones universales, como Buda o Zaratustra; y 
no sin razon, puesto que transformo en la antigua China la 
arcaica religion de la naturaleza en una filosofia religiosa 
y una ley moral que han regido el alma de China desde 
entonces. 

En el espiritu de las ensenanzas de Confucio domina 
la concepcion de un orden sagrado que rige tanto la vida 
de la sociedad como la vida de la naturaleza. Este orden 
ha sido transmitido desde los fundadores sagrados de la 
civilization china, por tradition ancestral; se incorporo a 
los ritos sagrados que Confucio estudiaba con devocidn, y 
fue corroborado y definido por la ciencia de la. adiviriacion^ 
cuyos principios se hallan en el Libra de los cambios . 

Todo; poder y autoridad polftica provenian de este 'or¬ 
den divino por Mandato del Cielo, concedido y retirado 
por soberano decreto de la providencia de acuerdo a la 
virtud o a la falta del gobernante y sus funcionarios;, pero 
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toda ruptura del orden, en cualquier punto de la jerarquia 
social, desde lo mas alto hasta lo mas bajo, podia perturbar 
la sagrada armonia y provocar la ira celeste. 

Todo esto era parte de la tradition religiosa de la cul- 
tura china arcaica que Confucio acepto con espiritu de 
filial reverencia. Nos es dificil distinguir entre la doctrina 
confuciana y la tradition arcaica, puesto que todo nuestro 
conocimiento de esta se deriva de las ensenanzas de la 
escuela confuciana misma. 

En tiempos de Confucio esta tradition arcaica se en- 
cuentra ya en proceso de decadencia. El orden teocratico 
del antiguo imperio feudal se disolvia en un caos de es- 
i tados guerreros progresivamente dominados por una nueva 
r politica de fuerza. Pero la obra de Confucio no se redujo 
a la idealization de un pasado desaparecido sino que'aca- 
rreo la transformation del antiguo concepto del orden ri¬ 
tual sagrado en un nuevo principio de orden £tico que 
llego a ser esencial en la civilization china. Confucio ense- 
naba que no basta mantener el orden externo de los ritos 
J y la ley a menos que el hombre se someta a ellos con ab- 
jj soluta adhesidn de su mente y voluntad. Sin las virtudes 
| de la bondad, sinceridad y lealtad desinteresados, el ve- 
| nerable ciclo de los ritos sagrados carece de eficacia es- 
piritual. Asi la educaci6n confuciana fue un intense pro 
' ceso de disciplina moral que pretendia crear no solo eru- 
l ditos en el sentido europeo de la palabra, sino “hombres 
superiores’", es decir, miembros de una elite espiritual. 

: El sistema chino de valores espirituales es tan diferente 

| del nuestro, que es muy dificil encontrar en lengua oeci- 
r dental un equivalente adecuado para cualquiera de los con- 
t ceptos morales cldsicos de China, sin despojarlos de sus aso- 
' ciaciones religiosas o su atmdsfera espiritual, y es muy f&cil 
traducir con una trivialidad moral lo que los confucianos 
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consideraban profunda expresion de la sabiduna espiritual. 
En la primera epoca del confucianismo, sin embargo, no 
hay duda de que la actitud del maestro hacia la ensenanza 
moral, el deber social y el conocimiento de los ritos, era 
mds comparable a la actitud de un monje hacia los precep- 
tos sagrados y la liturgia divina que a la actitud de un 
erudito occidental hacia las letras y la filosofla humanas. 

Tras el meticuloso tradicionalismo y la moralidad ce¬ 
remonial de la primitiva tradition confuciana hay auttiitica 
piedad y adoracidn religiosa del orden sagrado, manifiesta 
en los mandatos del cielo, los ritos sagrados y la ley del 
deber. 

Es verdad que en la ensenanza confuciana falta —cosa 
extrana— la doctrina teol6gica y la devotion teista. Pero 
esto no es un signo de escepticismo religioso o de una ac¬ 
titud racionalista; es parte de una extrema reserva y des- 
confianza —caracteristicas del pensamiento confuciano— por 
los desordenados sentimientos privados. 

Todas la relaciones del hombre con los poderes supe¬ 
riors estan determinadas por los ritos sagrados. Los ritos 
tienen su origen en el Cielo. Por ellos los gobernantes divi- 
nos de antano cumplfan las intenciones del Cielo para con 
los hombres y ratificaban las tendencias naturales del 
hombre. Quienes desconocian los ritos, perecian; quienes 
los observaban, prosperaban. Cualquiera que trate de ir m£s 
alia de los ritos, entrando en relaciones personales con los 
poderes divinos o buscando el conocimiento que el Cielo 
no ha revelado, es culpable de impiedad y se atrae la ira 
del Cielo, del mismo modo que el subdito que no observa 
la etiqueta de la corte y se inmiscuye en asuntos de estado, 
fuera de los de su propio oficio, es digno de condena y 
castigo. 

De ahi que el acento de la religion confuciana no caiga 
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sobre lo natural y esot&ico, sino sobre los ritos y el com- 
portamiento y cumplimiento del deber social. La esencia 
del confucianismo consiste en que cada uno cumpla con su 
deber dentro del estado de vida para el que el Cielo lo ha 
llamado. Puede parecernos una base superficial para cons- 
truir una religion universal, pero como sistema de etica social 
y norma de cultura los cimientos puestos por Confucio y 
los eruditos confucianos han sobrevivido al florecimiento 
y derrumbe de civilizaciones y religiones. 

La raz6n de esta perdurable cualidad no es solo el tra- 
idicionalismo de la civilizacion china, que es mas su efecto 
que su causa. Se debe mis bien a la fuerza de los motivos 
psicologicos a los que recurre el confucianismo y al modo 
c6mo su doctrina del orden universal y su teoria del estado 
se vinculan con los elementos primarios de la relacidn social 
representados por la familia patriarcal. La canonizacion de 
la piedad filial como gran virtud confuciana proporciono 
una base psicologica perfecta para la autoridad paternal del 
estado confuciano y la piedad ceremonial de la religion 
del estado. 

Como el emperador, Hijo de los Cielos, realiza los gran- 
des sacrificios anuales con espiritu de afecto y piedad filial, 
asi el pueblo se acerca al emperador, y el jefe de la familia 
al representante de la autoridad, y el individuo al jefe de 
su clan y familia. Todas las relaciones sociales est&n limi- 
tadas por una sola actividad de piedad filial que abraza a 
todas y que hace de la familia un microcosmo que refleja 
el orden del imperio y el orden de los Cielos. 

Si los tres pudieran coordinarse por la virtud del go- 
bemante, la virtud de los subditos y la practica de los ritos, 
entonces retomaria el orden sagrado de los Sabios divinos 
(“los padres fundadores” para usar una expresi6n ameri- 
cana) y se alcanzarla la “Gran Unidad” o armonia cdsmica. 
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Asi el ideal confuciano de sociedad es claramente teo- 
cratico: un gobierno por medio del pbder espiritual y del 
orden ritual. "Si gobiernas al pueblo por reglamento y 
mantienes el orden por el castigo, huird de ti y perdera el 
sentido de la yergiienza”, dice el Maestro, “pero si lo 
gobiernas por el poder espiritual (Te) y mantienes el orden 
por los ritos, serd timido y vendrd a ti espontaneamente” 
“Y> ademas, quien gobierna por medio del poder espiritual 
es como la estreila polar que permanece en su sitio mientras 
todas las estrellas se inclinan ante ella.” 4 

(ii) 

Confucio nunca intento negar el caracter trascendente 
del orden sagrado. Solo trato de convertirlo en principio 
vivo de comportamiento social y conducta personal en vez 
de ser un conocimiento esoterico de adivinos y sacerdotes. 

Sin embargo, esta doctrina esoterica del orden sagrado 
que encuentra expresion clasica en los escritos de los fil6- 
sofos taoistas foe apenas menos importante para la historia 
del pensamiento chino que la tradition confuciana misma. 
Y aunque llegan a conclusiones diametralmente opuestas, 
nacen de la misma concepcion fundamental de la cultura 
arcaica que inspird el tradicionalismo ritual de Confucio. 

Los taoistas creyeron, no menos que los confucianos, en 
la existencia de un orden universal al que el hombre debe 
conformarse para cumplir su destino. Los confucianos con- 
sideraban este orden tal como se manifiesta en el curso de 
la naturaleza, sobre todo eri las estrellas y en la musica, 
y ambos concuerdan en el uso de la adivinacion por medio 
de un caparazon de tortuga y de los sagrados diagramas 
del Libro de los cambios , por los cuales creian que se re- 
veiaba a los hombres el Camino del Cielo. 

4 Las Analectas de Confucio, II, i y iii. 
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Diferian solamente en la aplicaci6n.de su idea funda¬ 
mental, porque mientras los confucianos se esforzaban por 
onformarse al orden cdsmico por una activa disciplina moral 
la observancia de los ritos del ceremonial, los taoistas bus- 
ban el mismo fin por la contemplation mistica y la pr£c- 
ica de la magia y la alquimia. 

Es probable que el relato traditional del origen de las 
os escuelas contenga un considerable ingrediente de ver- 
ad. De acuerdo a esta opinion, los Ju —los eruditos— eran 
os sucesores de los funcionarios de la Cancilleria Imperial 
e la dinastia Chou, que supervisaba la economia publica 
el orden social del estado, mientras que los predecesores 
e los taoistas fueron los astrdlogos y los adivinos que per- 
fenecian al Tercer Ministerio, que supervisaba la adoracidn 
ublica y la adivinacidn. 

Asi las dos tradiciones representarian dos tecnicas espe- 
ializadas, cada una con sus correspondientes prdcticas ri- 
ales e ideas morales. Los ritos de los confucianos eran 
icos y sociales, su moral era una etica social y su ideal 
era el ciudadano perfecto, "el hombre superior” o "caballe- 
ro” de Confucio. Por otro lado los taoistas ponian su ideal 
|3e conducta no en la observancia de ritos y ceremonias y 
ten la cuidadosa obediencia de los preceptos morales, sino 
||n un quietismo mistico por el cual el hombre se conforma 
£on el orden divino de la naturaleza. De ahi su critica al 
pardcter artificial de la etica confuciana, su hostilidad al 
efinamiento del ceremonial y su ridiculizacion del culto 
•confuciano a los precedentes de antigiiedad. 

Comparaban los esfuerzos de los discipulos de Confucio 
para restaurar las costumbres antiguas a un intento de 
^estir un mono con las ropas de una princesa antigua. El 
mono seguiria siendo mono y las ropas s61o acentuarian su 
[Itbsurdidad. Sobre todo condenaban el optimismo futil 
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de los pedantes que intentaban restaurar la edad de oro por • 
medios externos. 

Chuang Tse, uno de los m&s grandes entre los primeros 
taoistas, escribe: “Los hombres sabios han arreglado el im- 
perio con el hacha y la sierra. Han aplicado el martillo y 
el cincel a la moral de los hombres”. Y cudl es el resultado? 
“Hoy vemos montones de cadaveres de los condenados; los 
que llevan el cepo pasan en largas filas; por todas partes 
se ven hombres condenados a diferentes castigos. Y en me¬ 
dio de todas estas atrocidades, en medio de las esposas, los 
grillos y los implementos de tortura, los discipulos de Confu- 
cio y Mo Tse se ponian de puntillas para parecer impor- 
tantes, y se arremangaban complacientemente, admirando 
su trabajo. jCuan extrema es la obcecacidn de estos hom- 
bres! jQue atrevimiento! <iEn el cepo se compendia la sabi- 
duria de los sabios? ^Las esposas, los grillos y las torturas 
expresan su benevolencia y equidad? ^No son estos esta- 
distas mds maldficos que los mas infames tiranos de la his- 
toria? Es verdad el proverbio que dice: 'Extermina la sabi- 
duria, destruye la ciencia y el imperio retomara al orden 
espontaneamente/ ” 5 

Este pasaje nos da una idea del espiritu revolucionario 
de los grandes escritores taoistas del siglo tercero a. C.: 
Chuang Tse y Lieh Tse no eran simplemente misticos re- 
ligiosos: eran nihilistas metafisicos y anarquistas politicos. 
Ensenaban que la civilizacidn es corrupcidn, que la ley crea 
los criminales, que la riqueza hace a los ladrones y la filoso- 
fia hombres malos. 4< Es el amor al conocimiento —dice 
Chuang Tse— lo que ha producido este desorden en la 
naturaleza de los hombres. Ha durado desde las Tres dinas- 
tias (de la antigiiedad). Durante mil ochocientos anos los 

5 Chuang Tse. Cap. XI. Traduccion de L. Wieger, S. J., Les Pires 
du Systdme Taoiste, 285-7 (Hien Hien, 1913). 
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hombres se han acostumbrado a despreciar la sencillez na- 
itural y a dar mucha importancia al charlatanismo del ritual. 
Se han acostumbrado a preferir la politica difusa y enga- 
inosa a la inactividad franca y leal. Son los charlatanes los 
kjue han traido la ruina al mundo.” 

Pero si la propaganda de los taoistas destruyd el prestigio 
del idealismo confuciano, los misticos no salieron ganando. 
iSus ideas antitradicionales fueron tomadas y usadas con 
fines muy diferentes por la nueva escuela de los positivistas 
rjuridicos —los Fa Hia—, que inspiraron a los brillantes y 
crueles estadistas que crearon el Imperio de Ts’in en el 
•siglo in a. C. Ensenaron que la virtud es poder y que los 
estados adquieren poder no por los ritos debidos y la mora- 
lidad tradicional sino por los instrumentos politicos de la 
Iguerra y la ley. El pueblo es arcilla y el autor de las leyes 
es el alfarero y el vaso se endurece en el homo de la guerra. 

Todo hombre busca su propia comodidad y beneficio. 
Por tanto el estadista debe instituir un sistema de recom- 
Jpensas y castigos inexorables que haga imposible que nin- 
•gun hombre encuentre comodidad y beneficio salvo al ser- 
Jvicio del estado. Hacer la ley del estado de acuerdo al 
^nodelo de la Ley del Cielo: uniforme, irresistible, inexo¬ 
rable, sin piedad para con los debiles ni indulgencia para 
Icon los fuertes porque la ley es el verdadero Tao, la madre 
|de los estados. 

No obstante la aparente superficialidad de las ideas taois- 
|as, la doctrina de los positivistas chinos era tan irreligiosa 
fcomo la de cualquier escuela de pensamiento en cualquier 
tepoca o pais. Muestra el resultado del intento de separar 
M principio de orden social de la moralidad personal y de 
pdas las sanciones teoldgicas para basarlo exclusivamente 
fen normas utilitarias extemas. Y es significativo que esta 
Irdstica secularization de la cultura china y el abandono del 
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orden sagrado fueran acompanados de una forma de mili- 
tarismo cruel enteramente extrana a la tradiciOn china cla- 
sica. La aplicaeiOn de estos principios de los positivistas 
jurldicos a la politica prdctica produjo un imperialismo 
voraz que inundO a China de sangre. 

A pesar de la admiration involuntaria que las genera- 
ciones posteriores de eruditos tuvieron por los estadistas y 
guerreros que crearon el imperio chino, sintieron al mismo 
tiempo que Tsm era un estado canibal que pagaba a sus 
soldados de acuerdo al numero de cabezas que cortaban 
y que vivia devorando a sus vecinos. 

A la grande y siniestra figura que fue el primer emba- 
jador Shih Huang Ti, los eruditos la han considerado siem- 
pre como un ejemplo de tirano afortunado, cuyo orgullo 
sin limites y cuyo desprecio por la moderation, la tradition 
y la reverencia, fue un desafio al cielo. El creador del im¬ 
perio y constructor de la Gran Muralla fue tambien quema- 
dor de libros y perseguidor de los eruditos confucianos; la 
destruction de su obra pocos anos despuOs de su muerte se 
debio principalmente al hecho de que no arraigaba en el 
orden sagrado de la tradition, sino en la voluntad triunfante 
de un genio presuntuoso. 

Cuando se restituyO el orden bajo la dinastia Han, los 
eruditos confucianos una vez mas empezaron su obra de edu- 
caciOn moral, de acuerdo al modelo tradicional de los cld- 
sicos y a los ritos sagrados. 

Muchas veces en la historia china, despuOs de una fase 
de militarismo o de triunfo del taoismo o budismo, encon- 
tramos a los eruditos volviendo a las ensenanzas eternas de 
la Otica confuciana y al orden sagrado del pasado. 

Y el resultado ha sido que, de todas las civilizacio- 
nes universales adelantadas, s61o en la China la ley na¬ 
tural no ha sido una abstraction filosOfica sino una fuerza 
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viva con atractivo religioso en el corazon y la conciencia 
del pueblo. 

Es verdad que el confucianismo no es una religion en 
todo el sentido de la palabra; pero representa un aspecto 
esencial de la religion que no ha sido cultivado en ninguna 
otra parte tan persistentemente y con tanto provecho social. 

De esta manera, la civilization china parece haber re- 
suelto ciertos problemas fundamentals de orden moral y 
social con mas exito que ninguna otra cultura. Sin duda 
estas realizaciones est&n compensadas por correspondientes 
fracasos y defectos en ]a tradicion religiosa y el orden so¬ 
cial. Por ejemplo, el excesivo enfasis en el tipo de autoridad 
patriarcal y la tradicion ha expuesto siempre a la China al 
peligro de una crisis social destructiva toda vez que hay 
un cambio de dinastia o una ptirdida de prestigio y efi- 
ciencia por parte del gobierno. 

Y aun m &s seria es la falta de satisfaction de las nece- 
sidades re’igiosas del individuo, que deja un vacio espiritual 
en el corazon de la cultura china, Esto explica el papel que 
el budismo ha desempenado en la China como religion 
secundaria, no oficial, coexistente con el culto oficial con- 
fuciano. Pero en la medida en que este substituto ha surtido 
efecto, ha tendido a destruir la unidad espiritual de la cul¬ 
tura, ya que desde el punto de vista confuciano el budismo 
no es mas que una superstition antisocial. 

Sin embargo, a pesar de todo lo que pueda decirse por 
otra parte, es dificil sobreestimar las realizaciones de la tra¬ 
dicion confuciana. Ha asegurado la continuidad ininterrum- 
pida de la cultura china durante miles de anos, de ma¬ 
nera que nada del pasado sea extrano al presente, y todo 
el mundo del pensamiento y la sociedad, desde sus ori- 
genes legendarios hasta su forma actual, esta dominado 
por los mismos valores morales, las mismas leyes de pen- 
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samiento y el mismo c6digo de modales y comporta- * 
miento. J 

Para la mente occidental este espect&culo de una civili- rf 
zacion y todo un mundo gobernados por la vieja lealtad 
al grupo —aunque el grupo sea la escuela de Lu— 6 puede 
parecer un espect&culo algo alarmante. Sin embargo los 
eruditos confucianos o literati que fueron los maestros de 
escuela en China, lograrqn conservar la vitalidad de la ci¬ 
vilization china a traves de los tiempos, mientras que las 
culturas mas jdvenes y mas agresivas se debilitaron y desa- 
parecieron. 

El orden de los eruditos confucianos ha sido el ejemplo 
mas satisfactory que la historia nos ofrece de un 6rgano 
espiritual perfectamente adaptado a su funcion social. Sin 
duda la tradicion brahmanica en la India es aun mas vieja 
y no menos perdurable, pero los brahmanes han sido una 
casta sagrada y privilegiada sin ninguna responsabilidad 
directa del bienestar social de la comunidad. En la tradicion 
confuciana el privilegio social nunca se ha separado de la 
responsabilidad social, y el poder espiritual representado 
por los eruditos ha sido principio de unidad, continuidad y 
direccidn moral de la sociedad china. 

6 Lu era un pequeno estado feudal en Shan Tung al que perte- 
necia Confucio y donde establecio su escuela despues de retomar del 
exilio. 
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La cultura espiritual —disciplina del alma o de la 
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DUALISMO DE LA NEGACION DEL MUNDO POR PARTE DEL 
CONTEMPLATTVO Y LA DISCIPLINA SOCIAL Y MORAL POR 
PARTE DEL ORDEN DE LA CULTURA. 






Capitulo IX 

EL ORDEN DIVINO Y LA VIDA ESPIRITUAL. 

EL CAMINO DE PERFECCION 

1 

(i) 

La cultura humana implica disciplina de la mente y del 
espiritu tanto como disciplina social. Esto es tan obvio que 
resulta evidente en la historia misma de la palabra. En 
nuestra civilizacidn el significado primario de la palabra 
“cultura” ha sido siempre el de cultivo de la mente por 
medio de las formas superiores de la educacidn, de modo 
que el "hombre culto” era el que estaba familiarizado, en 
general, con la tradicidn cldsica de la literatura y del saber. 
En este sentido estricto del t^rmino, la cultura pareceria 
tener poco que ver con la religidn. En realidad en Occidente 
la cultura y la religidn se han considerado a menudo como 
esferas independientes y hasta hostiles o contrarias. Desde 
los tiempos de Tertuliano y los primeros cristianos existe 
un tipo de puritanismo intelectual receloso de la cultura 
literaria que contrapone la sabiduria de los santos a toda 
ciencia y cultura seculares. Esto, sin embargo, es una forma 
peculiar de la civilizacidn occidental y tiene sus raices en 
el dualismo historico entre Cristianismo y Helenismo, y 
ehtre la Biblia y la literatura cl&sica — dualismo que se 




202 


RELIGION Y CULTURA 


acentu6 con el Humanismo del Renacimiento y es, en parte, 
responsable de la nueva oposicidn entre la cultura y la cien- 
cia que surgio en la education inglesa del siglo pasado. 

Sin embargo, en todas las otras grandes civilizaciones 
del Viejo Mundo la religion y la cultura intelectual han 
sido practicamente inseparables, porque la tradition de la 
civilization era tambien la tradition de una religion par- 
ticular y los libros sagrados de aquella religion fueron te- 
mas de estudio basicos y clasicos para toda la clase edu- 
cada. Tal es sobre todo el caso de China, donde desde un 
periodo muy temprano los eruditos reemplazaron a los sa- 
cerdotes como guardianes de las tradiciones sagradas de la 
cultura china y donde la cultura ritual, intelectual y moral 
se fusiono en una unidad indisoluble. 

Todo esto, sin embargo, es solo el aspecto externo del 
problema, basado en una acepcion muy restringida del 
termino “cultura”. Lo que nos interesa aqui no es la cultura 
literaria sino la cultura espiritual: la preparaci6n de la mente 
para seguir la ley divina. Algunos de estos procesos de 
disciplina espiritual estan implicitos en la conception de 
las relaciones humanas con la realidad sobrehumana que es 
la esencia misma de la religidn, segun la definimos. En 
primer lugar implica la disciplina ritual para aproximarse 
a la realidad suprema por medio de formulas correctas de 
oration y ceremonia. Pero en segundo lugar implica una 
disciplina interior que permita al alma trascender el nivel 
ordinario de la humanidad y haga posible alcanzar una ex- 
periencia sobrehumana y vision divina. 

A primera vista, esto pareceria quedar fuera del domi- 
nio de la Teologia natural, ya que representa precisamente 
el elemento que la definition traditional excluye del con- 
cepto y que se reserva para la esfera de lo sobrenatural y 
de la religion revelada. Pero sea como fuere no hay duda 
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de que toda forma de religidn historica, desde la mas baja 
|hasta la mas alta (con la posible exception del confutia- 
nismo), asigna un lugar muy importante a esta disciplina 
interior. Hasta en las culturas de nivel mucho mas bajo esto 
se advierte muy claramente en la preparation del hechicero, 
que, como ya hemos mostrado, es una de las figuras m&s 
antiguas y universales en la historia de la religion. En un 
capitulo anterior me he referido al hechicero principalmente 
como adivino y vidente, organo social de las declaraciones 
inspiradas; pero no es menos importante como asceta y 
“hombre sagrado” que por instruction ha adquirido domi- 
nio de las tdcnicas espirituales. 

Desde las primeras etapas de la cultura nos encontramos 
con la conviccidn de que las practicas asceticas producen 
poder espiritual y deben ser normalmente dirigidas segun 
reglas correctas, y guiadas por un maestro experto. Asi el 
novicio o alumno que tiene vocacidn de hechicero debe 
someterse a un proceso de iniciacidn m&s riguroso y mas 
prolongado que el hombre corriente, ya que tiene que 
afrontar peligros mas formidables: los peligros espirituales. 
En Norteamdrica la iniciaci6n del hechicero y su busqueda 
de la \dsi6n es ascetica. Se prepara por medio del ayuno, 
penitencia, oration y soledad. 

Pero en todas partes del mundo tambien se lo asocia con 
frecuencia a una anormalidad psiquica. El hechicero es un 
hombre separado, por ser diferente de los otros hombres. 
En Siberia especialmente existe la opinion general de que 
el hechicero es un tipo muy neurdtico; s61o despues de 
una crisis psiquica profunda llega a adquirir categoria 
profesional. A menudo sufre durante anos enfermedades 
o afecciones nerviosas. Pierde interds por los asuntos co- 
rrientes? y de|a de participar en el trabajo o la conversacidn 
de sus semejantes. Va al desierto, donde se tiende en trance 
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y escucha las voces de los espiritus. Mas grande es el he- 
chicero mientras mas doloroso es este proceso de “juntar 
poder”, y as! entre los chukchis se decla que sudaban san- 
gre. Un gran hechicero yakut del siglo pasado ha des- 
crito su experiencia con las siguientes palabras: “Cuando 
tenia veinte afios me puse muy enfermo y empece a ver 
con mis ojos y olr con mis oldos cosas que los demas no 
ven ni oyen. Nueve anos luche conmigo mismo y no dije 
a nadie lo que me sucedla, pues temla que la gente no 
lo creyera y se riera de ml. A1 final, llegue a ponerme tan 
enfermo que estuve al borde de la muerte; cuando empece 
a hechizar me puse mejor; y aun ahora cuando no hechizo 
durante mucho tiempo, me enfermo.” 1 

El caracter altamente individualista de la vocation de 
hechicero y su poder espiritual implica indudablemente po- 
sibilidades de conflicto social. En efecto, ninguna figura 
es mds temida por la sociedad primitiva que la del hechi¬ 
cero o mago malo que hace uso de sus relaciones con el 
mundo espiritual para propio provecho en contra de los 
intereses de la sociedad. Pero el conflicto se resuelve por 
la creencia de que el hombre que trasciende la sociedad y 
adquiere poderes sobrehumanos es tambien el hombre que 
esta mejor capacitado para ayudar a sus semejantes en sus 
necesidades espirituales. Asl, citando a Sieroszcewski otra 
vez: “los deberes a que se compromete un hechicero no 
son faciles: la lucha que debe emprender es peligrosa. Hay 
tradiciones de hechiceros que fueron llevados vivos de la 
tierra al cielo, otros fueron muertos por los espiritus o de- 
rribados en su primer encuentro con los poderes que se 
atrevieron a invocar. El mago que decide continuar esta 
lucha tiene en vista no s61o ganancias materiales sino el 

1 Czaplicka, Aboriginal Siberia , p. 173, segun Sieroszcewski: 
Twelve Years among the Yakuts (1896). 
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alivio de las penas de sus semejantes; el mago que tiene 
vocacion, fe y conviccion, que realiza sus deberes en Sta¬ 
sis y sin importarle el peligro personal, inspirado por el 
alto ideal del sacrificio, un mago asi ejerce siempre una 
enorme injfluencia sobre el publico. Despues de haber visto 
una o dos veces un hechicero real, comprendo la distin- 
cion que hacian los nativos entre el 'gran* hechicero, el 
'medio’ hechicero y el 'falso’ hechicero o enganador”. 2 

(«) 

La education de un hechicero con sus peligros y penu- 
rias espirituales y su proposito de lograr poder y conoci- 
miento sobrenaturales guarda estrecha analogia con la dis- 
ciplina espiritual del asceta, el “hombre sagrado” de las 
culturas superiores. Especialmente en la India, la tradi¬ 
tion del ascetismo tiene tanta antigiiedad y estd tan pro- 
fundamente arraigada que casi es imposible distinguir am- 
bos tipos. En ninguna de las civilizaciones arcaicas el saber 
ritual de los sacerdotes se relaciona mds estrechamente 
con el ideal de adquisicidn de poderes sobrenaturales por 
parte de un individuo dedicado a las practicas asceticas. Y 
el vinculo entre ambos se concentra en la caracteristica 
institucidn hindu de los Vanaprasthas , los ascetas que se 
retiran a la selva para estudiar la signification intnna de 
los ritos y formulas del sacrificio. Desde el momento en que 
la meditation sobre los ritos se torna mas importante que 
el rito misnio, el asceta llega a ser mas importante que el 
sacerdote y el camino de iluminacidn y perfection interior 
mds importante que el orden ritual. 

Hemos visto c6mo las primeras Upani&tadas lograron 
esta revolution espiritual, y desde entonces todas las gran- 


2 


Czaplicka, op. tit 176, segun Sieroszeewski, op. tit., 639. 
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des religiones y filosofias religiosas hindues son disciplinas 
de salvation que se interesan principalmente por la bus- 
queda de la iluminacion y perfection individual Y esta 
busqueda de la salvation implica un conflicto similar entre 
los ideales sotiales del viejo orden teocratico y el indivi- 
dualismo antisocial del asceta puro que ya hemos observado 
en el caso del hechicero; pero el conflicto se traslada ahora 
a un piano transcendental y metafisico. En ninguna otra 
parte, en efecto, encontramos una objecion y negation tan 
radical de toda la escala de valores sociales y culturales 
como en la gran edad creadora del pensamiento religioso 
hindu. Como ilustracion citar6 la historia que constituye la 
introduction de la Maitrayana Upanishad porque expresa 
con singular fuerza la actitud psicologica fundamental que 
inspira todo el movimiento de renunciation y trascenden- 
cia del mundo. 

“Un rey llamado Brihadratha dejo a su hijo el gobiemo 
y se fue a la selva porque consideraba su cuerpo como tran- 
sitorio, y habiase liberado de todo deseo. Habiendo reali- 
zado la penitencia suprema se quedo alii, con los brazos 
en alto, mirando hacia el sol. Despues de mil dias el santo 
Sakayanya, que conotia el Ser, se le acerco resplandeciente 
como fuego sin humo. Y dijo al Rey: ‘fLevantate, )evan- 
tate! ]Elige ima gracia!’ 

“El Rey inclinandose ante el dijo: jOh Santo, yo no 
conozco el Ser, tu conoces la esencia [del Ser]. jEnsena- 
nosla! 

“Sakayanya respondio: Esto se obtenia en otros tiempos; 
pero lo que pides es dificil lograr. jOh Aikshvaka!, elige 
otros placeres. 

“El Rey, tocando el pie del santo con su cabeza, recito 
esta Gatha: 

“ ‘jOh Santo! ^Para que queremos el goce de placeres de 
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jeste cuerpo desagradable y endeble — simple masa de hue- 
sos, piel, tendones, ‘medula, came, semen, sangre, moco, 
lagrimas, flema, excremento, agua, bills y limo? ^Para que 
el goce de placeres de este cuerpo asediado por la lujuria, 
el odio, la codicia, la desilusidn, el temor, la angustia, los 
celos, la separation de las cosas que amamos y la union 
con las que no amamos, el hambre, la sed, la vejez, la 
muerte, la enfermedad, el dolor y otros males? 

u *Y vemos que todo esto es perecedero como estas mos- 
cas, jejenes y otros insectos, como las hierbas y los arboles 
que crecen y se marchitan. que es de £stos? Hay los 
grandes, poderosos maestros de ceremonias, gobernantes 
de imperios y reyes y otros que ante los ojos de toda su fa- 
milia encierran la mas grande felicidad y pasan de este 
mundo al otro. <iY que es de estos? Hay otros grandes. He- 
mos visto la destruction de seres sobrenaturales, demonios 
y semidioses, fantasmas y duendes, viboras y vampifos. <;Y 
que es de 4stos? Se secan los grandes oceanos, se derrum- 
ban las montanas, se mueve la estrella polar, se cortan las 
cuerdas (que sostienen las estrellas), se sumerge la tierra 
y se alejan los dioses de sus lugares. En un mundo como este, 
^para que el goce de los placeres si el que se ha alimen- 
tado de ellos vuelve (a este mundo) muchas veces? [Dfg- 
nate por tanto sacarme de el! En este mundo soy como una 
rana en un pozo seco. ]Oh Santo! ]Tu eres mi camino, tu 
eres mi camino! > ” 3 

Por extrano que esto parezca a la conception de la vida 
y la religion en el mundo modemo de Occidente, debemos 
admitir que representa en forma paraddjica y extrema una 
experiencia fundamental en la experiencia religiosa natural 


3 


Maitrayam Upanishad 1, 2-4 (S.B.E. XV, 287-90.) 
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de la humanidad. Sin duda esta muy lejos del conformis- 
mo social de Confucio o de la idealization helenica de la 
naturaleza, pero es m&s tipicamente religiosa que cual- 
quiera de ellas. 

Y en ambos casos la ausencia de este elemento de re- 
nuncia al mundo se acentua y se compensa por la exis¬ 
tence de una velada corriente de ideas y practicas religio- 
sas que recuerdan las disciplinas de salvacion hindues. Asi 
en la China existe la tradicion taoista, que es mistica y 
antisocial, y se cifra en la figura de un santo ermitano que 
obra milagros; y en Grecia, la tradicion 6rfica que es tam- 
bien disciplina de salvacion y camino de liberation, e in- 
fluyo real aunque oscuramente en los ideales de la filosofia 
griega, desde Pit&goras y Empedocles hasta los neoplatdnicos. 

2 

La India, sin embargo, proporciona el ejemplo cl&sico 
de este aspecto de la evolution religiosa, y en ella podemos 
estudiar mejor la influencia ejercida por la disciplina in¬ 
terior de perfection espiritual y el ideal de renuncia al 
mundo de la cultura y el orden de la sociedad, ya que 
s61o en la India estos conceptos dominan sin discusion du¬ 
rante miles de anos en toda la vida y el pensamiento de uria 
gran cultura independiente. . 

El car&cter peculiar de la evolution de la India se debe 
sobre todo a la doctrina de la transmigration del alma, que 
pasa de cuerpo en cuerpo, de existencia en existencia, y a 
las ideas de retribution (Karma) y de liberation ( Moksha ) 
asociadas a ellas. Esta creencia se encuentra en una u otra 
forma en gran numero de culturas primitivas pero no apa- 
rece en la primera literatura religiosa de la India —en el 
Rig Veda — y se expresa por primera vez con claridad en 
las primeras Upanishadas. Sin embargo, desde esa epoca 
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^en adelante obsedio la vida de la India. La perspectiva de 
un cielo interminable de nacimientos y muertes origind 
an sentimiento de horror y repulsion tan grande como el 
temor puritano del infierno e hizo del deseo de liberation 
final la razon dominante de la busqueda religiosa. 

Sin duda, tiene que haber habido muchos que seguian 
la opinion ortodoxa interesada principalmente en el cum- 
plimiento de la ley ritual y en asegurar la provision sufi- 
ciente para las almas de los antepasados, segun la forma 
establecida para el sacrificio y la Shradda u Oblation. Pero 
los filosofos y los jefes religiosos se interesaban cada vez 
mas por el problema de liberarse de la cadena de reencar- 
Inaciones que era tambien la ley de retribution, y por ellos 
testa preocupacion penetro con creciente hondura en el alma 
|de la religion hindu. 

Una vez admitida la continuidad de la cadena de exis¬ 
tences —aceptada por los hindues como un hecho de suyo 
evidente 4 —, los diversos metodos o "caminos” adoptados 
|para trascender o terminar el proceso son estrictamente 
rationales. Esto se aplica tambitii al ascetismo, ya que la 
conquista del cuerpo y la renuncia a toda satisfaccion fisi- 
|ca es el camino mas sencillo y seguro para liberar el alma 
de su union con la existencia corporal. En su forma mas 
burda este metodo puede presentarse como suicidio vo- 
luntario, como en el caso de los jainas, que consideraban 
I la muerte por inanicion (lo mismo que la practica albigen- 


f 




|se de endura) como coronacion de la vida religiosa. 
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4 “Que yo recuerde, rara vez hubo un intento serio, antes o 
|despu4s de Buda, que probara o negara la doctrina de la reencarnaci6n. 
-|Todas las escuelas de filosoffa, excepto los carvakas, crelan en ella, 
|y se sabe tan poco de los Carvaka Sutras , que es diricil decir que 
|hicieron para refutar esta doctrina. Buda tambien la acepta como 
fun hecho y no la critica.” S. Dasgupta, History of Indian Philosophy, 

* 1 . 87 . 
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Fero el espiritu hindu no se conformo con esta solucibn 
simplista. Desde el principio tuvo la impresibn de que los 
metodos extemos sblo pueden producir resultados extemos 
y que la verdadera liberation debia ser espiritual y alcan- 
zada por medios espirituales. Fero el verdadero camino es- 
piritual es el camino del conocimiento y de la intuition 
metafisica, Vydia. Fara el hombre que ha alcanzado el 
conocimiento —que se ha dado cuenta de la verdad supre- 
ma de la identidad de su. conciencia con el Espiritu Abso- 
luto— no hay retorno. Su vision lo libra de la cadena de 
la existencia. La muerte y el nacimiento no tienen ya poder 
sobre 41. Esta identificado con el Brahman-Atman. 

Esta es la solucibn clasica de las grandes Upanishadas 
que desde entonces ha sido definitiva para el pensamiento 
y la filosofia ortodoxa de la India. Sin embargo, no exduye 
la validez, ni —en verdad— la necesidad de la disciplina 
moral y de las practicas ascbticas como etapas preparatories 
para el fin de la perfeccibn. De esta manera, el ascetismo 
psicolbgico del Yoga, que consiste en tbcnicas especiali- 
zadas para ganar dominio complete del cuerpo y de la 
mente y producir estados de autohipnosis y trance, es el 
mbtodo auxiliar, natural, de la disciplina metaflsica mas 
pura de las Upanishadas y el Vedanta. 

For tanto no fueron los ascetas quienes hicieron la cri- 
tica mbs poderosa al metodo de conocimiento y a la filo¬ 
sofia brahmbnica ortodoxa de la rehgibn. La gran oposi- 
cibn al brahmanismo, tanto como camino de las obras —o 
accion ritual— y como camino del conocimiento —o intuicibn 
metafisica—, procede del racionalismo btico del budismo, la 
segunda de las grandes religiones universales que la India 
ha producido. 

El budismo es el ejemplo mas perfecto de lo que se ha 
llamado “disciplina de salvacibn”, ya que estuvo aun mbs 



EL CAMINO DE PEBFECOON 


211 


1 


K 

Ipreocupado por el problema de la reencarnacion y con- 
centra do mas exclusiva y sistematicamente en la busqueda 
de la liberation que todas las otras escuelas y filosofias. 
“Como el oceano tiene un solo sabor, el sabor de la sal, 

) 

^-dice Buda—, tambien mi ley y disciplina tiene un solo 
perfume: el perfume de la liberation.’’ 5 La doctrina bu- 
dista mas antigua se caracteriza por su espiritu racional, 
•severamente practico, muy distinto del de los brahmanes 
y las Upanishadas. No demanda un ascetismo extremo ni 
promote revelation de misterios divinos. Todo se reduce 
a unas pocas verdades muy sencillas: el dolor y su causa, 
[la extincion del dolor y el camino para extinguirlo. Estas 
son las cuatro Nobles Verdades sobre las que se funda 
el Camino. No hay conocimiento mas alia de estas verda¬ 
des y no hay realidad fuera de este camino. Toda la re¬ 
ligion, toda la filosofia y toda la vida humana se reducen 
a un camino interior de disciplina moral y mental, por el 
que se comprende la nada de la existencia y se alcanza la 
extincion del deseo y la pasion. 

^Como es posible conciliar esta introversion y negation 
extrema con la existencia de la cultura y el orden de la vida 
social? El testimonio indudable de la historia, grabado para 
siempre en rocas y pilares, nos dice que esta conception 
fue en verdad aceptada, consciente e inteligentemente, como 
principio politico, por el gobernante mas grande que la 
India haya conocido: Asoka, fundador del Imperio Maur- 
jjjya, que se convirtio al budismo en 260 a. C. 

Y aun aparte de esto los testimonies del monasticismo 
budista prueban que la ley moral de Buda se ha justificado 
a traves de las epocas como fuerza social positiva que 
ejercio una influencia directa aun mayor que la del brah- 


l 
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Chulla Vagga, IX, 1-4. 
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manismo ortodoxo en las culturas del Asia central, oriental 
y meridional. 

Tampoco es dificil ver por que ha sido asi, ya que toda 
disciplina espiritual inspirada por altos ideales morales 
debe ser inevitablemente una fuerza social poderosa. El 
problema es mas bien el de c6mo una doctrina religiosa 
tan falta de creencias teoldgicas positivas, y tan negativa y 
pesimista en su actitud hacia la vida humana, pueda pro- 
porcionar el poder motor necesario para una acci6n moral 
efectiva. 

La respuesta parece ser que el budismo contiene un ele- 
mento mucho mayor de religion positiva que el que su 
filosofia sugiere. En primer Iugar, aun cuando la disciplina 
budista de la salvacidn sea una via negativa, siempre es una 
disciplina de salvation, un absolute religioso; y si bien no 
admite adoration de dioses ni orden divino de la natura- 
leza, el camino de la salvaci6n es divino en si en la medida 
en que es un camino hacia la bondad absoluta que tras- 
ciende la vida y el conocimiento humanos. 

Por negatives que sean los terminos de la definition, el 
fin —la perfection espiritual— es un objeto religioso tras- 
cendente, capaz de inspirar emotion religiosa y acci6n 
moral. 

Y en segundo lugar, la figura de Buda —el Iluminado 
que se apiada de los hombres y les abre el camino para 
liberarse del mal— es un objeto de devotion y de adoraci6n 
religiosas. Buda puede no ser dios en el sentido teologico, 
pero es una figura mucho mas espiritual y muy superior a 
la de los dioses del pantedn hindu, que eran objeto de culto 
oficial. El budismo nunca nego los dioses: tenia dioses y 
semidioses, diablos y duendes, dragones y vampiros, y 
hubo lugar de sobra para todos ellos en las infinitas series 
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fee mundos, cielos e infiernos que la cosmologia hindu 
Smaginaba desmesuradamente. Pero todos estos seres bue- 
§ios y malos, superiores e inferiores, despreciables y terri- 
jles estaban de igual manera sujetos a la rueda de la exis- 
Itencia y a la ley de la retribucidn, de la que solo Buda 
labia hallado el camino de salvacidn y liberation. 

La deliciosa historia que se encuentra en los dialogos 
3e Buda referente al monje que gustaba de la investigaci6n 
•osmologica muestra el fundamental escepticismo de los 
mdistas frente a la mitologia que ellos superaron. El mon- 
e, deseoso de conocer donde termina el mundo, hace 
jn viaje de investigation a los dioses y los sucesivos cielos, 
! los dioses le responden: “No sabemos, oh monje, donde 
:ermina el mundo. Pero esta Brahma, el gran Brahma, el 
creador de todas las cosas; 41 sabrd la respuesta”. Asx cuan- 
do el monje se encontro por fin en presencia de Brahma, 
le pregunto d6nde terminaba el mundo. Y Brahma le con- 
testo: “Soy el gran Brahma, el supremo, el poderoso, el que 
iodo lo ve, el gobernante, el senor de todos, el creador, el 
jefe de todos, que senala a cada uno su lugar, el padre de 
todo lo que es y de lo que sera”. “No te pregunto amigo 
—dijo el monje— si eres en realidad todo lo que dices, sino 
donde cesan los cuatro elementos sin dejar rastro tras de si”. 
Entonces el gran Brahma tomb al monje por el brazo, lo 
llevo aparte y le dijo: “Estos dioses son mis sirvientes y me 
consideran tal que creen que no hay nada que yo no pueda 
ver, entender, realizar. Por tanto no contesto en su presen¬ 
cia. Pero yo no s6 realmente d6nde termina el mundo. Vete 
ahora, vuelve al Senor, hazle la pregunta y acepta la res¬ 
puesta que 41 te dard”. 8 

La contestation de Buda fud siempre la misma que la 
del monje cristiano medieval. Un hombre no debe ocuparse 

0 Dialogos de Buda, traduction inglesa de Rhys Davids, 1, 280. 
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de asuntos vanos que no le conciernen. Que se interese 
por el camino de la perfection y la salvation de su alma, 
porque estas son las unicas cosas que importan. 

Pero si el Buda es el Salvador y el camino de entrada 
hacia la liberation etema, es practicamente Dios: y con el 
surgimiento del sistema Mahayana en los primeros siglos 
de la era cristiana, el budismo acepto formalmente esta 
conclusion y adoro a Buda bajo titulos divinos similares 
a los que el gran Brahma habla reclamado para si en la 
historia que acabo de citar. El Padre del mundo, el nacido 
de si mismo, el curador, el protector de todas las criaturas. 
Asi el Mahayana, que domina el desarrollo historico del 
budismo en la China y el Asia central, ha Uegado a ser 
tanto o mas teista que el brahmanismo, inspirandose en una 
apasionada devotion personal por dioses salvadores que 
eran los budas. Asi la primitiva disciplina budista de la 
salvation se transformd en camino de devoci6n que apun- 
ta al culto de Buda y a la salvation del hombre y de todas 
las criaturas. La sobria autodisciplina del antiguo monas- 
ticismo budista dio lugar a una etica de abnegation y 
amor universales que encuentra expresion en la Bodhichar- 
y avatar a de Santideva, poema que expresa todo lo mas no¬ 
ble y puro de la espiritualidad budista. i 

Esta transformacidn del budismo parece haber ocurrido | 
en el imperio Kushan que se extendia desde Oxus al Jumna j 
y que formaba el canal mas importante para la entrada de • 
la nueva religion en el Turquestan y en la China. Es por j 
tanto posible, y hasta probable, que represente una fusion j 
de las influences religiosas iranianas, como era de esperar j 
en una cultura de diverso origen. Pero tambien encon- ] 
tramos que al mismo tiempo ocurre una transformation 
similar en el hinduismo, si, como creen muchos eruditos, la ] 
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Bhagavad Gita data de este periodo. Porque en la Gita se 
observa la misma transformation del camino del conoci- 
miento en el camino de la devotion, y la misma transicidn 
de una doctrina metafisica impersonal a una fe teista per¬ 
sonal. Ademas el Dios de la Gita, como el Buda del Maha¬ 
yana, es el Dios Salvador que se manifiesta en la tierra 
para la salvation del hombre. 

“Porque siempre que la ley falla y surge el desorden, 
entonces yo renazco con mi cuerpo.” 

“Para protejer al justo, destruir a los que hacen el mal, 
establecer la Ley, renazco edad tras edad.. 

“Soy el padre del universo, la madre, el ordenador, el 
abuelo, la cosa que es conocida y el ser que limpia, la pa- 
labra OM, el Rik, el Sama y el Yajus.’ > 

"El Camino, el Defensor, el Senor, el Testigo, la Mora- 
da, el Refugio, el Amigo, el Origen, la Muerte, la Base, 
la Casa del guardian, la Semilla inimitable.” 7 

Pero esta devocion personal por un Salvador divino esta 
unida, tanto en la Gita como en el Mahayana, al ideal de 
perfection espiritual, al ejercicio de la virtud y al cultivo 
de la vida interior. En el Mahayana representa la continui- 
dad de la vieja tradition budista, mientras que en la Gita 
se expresa en terminos yoga. Pero ademas de estos dos ele- 
mentos la Gita anade un tercer principio, que es la razon 
de ser del poema y ha tenido enorme importancia para la 
vida religiosa de la India: la doctrina de que un hombre 
puede.salvarse solo dedicandose a los deberes de su estado 
y de su casta con espiritu de desinteresada devocion. 

El guerrero no necesita convertirse en monje o en er- 
mitano para ser santo; el verdadero camino de la perfec- 
ci6n consiste en ejecutar el deber social del hombre sin 
apegarse a los frutos de su action. De este modo el abso- 

7 Bhagavad Gita , traduccion inglesa de Barnett, IV, 7-8, IX,17-18. 
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lutismo metafisico de las Upanishadas y el ideal monastico 
de perfection individual se reconcilian con los valores cul- 
turales y con los reclamos del orden social. 

Sin embargo, esta reconciliation no es completa ni to- 
talmente satisfactory desde el punto de vista moral, ya 
que implica la aceptacion sin critica de toda la ley ritual 
y social formulada por el sistema de castas. Ademas, no 
se inspira en la doctrina y el ejemplo morales de un gran 
maestro hlstdrico como Buda; se convierte en un episodio 
mitico de la Opoca heroica, como si Platon hubiera puesto 
el argumento del Fedon en boca de uno de los hOroes 
homOricos incorporandolo a la lliada. 

De ahi que la Gita , a pesar de su enorme popularidad 
e influentia, no ha cambiado el ideal religioso de la India. 
Arjuna, el guerrero feliz, el hOroe de la Gita que alcanza 
la salvation por el cumplimiento de su deber en la batalla, 
nunca ha desplazado la figura del asceta y contemplativo 
que renunda al mundo, como modelo hindu de santidad. 

Y lo mismo puede decirse del budismo en los casos en 
que el nuevo ideal Mahayana —que consiste en entregarse 
a la salvation del projimo— no desplaza el antiguo camino 
del ascetismo moral y la autoperfeccidn como motivo reli¬ 
gioso dominante. En realidad, en el desarrollo del budismo 
del norte la escuela Dhyana (Zen) de contemplacidn o 
intuiciun mlstica, que ha tenido tanta importancia en la 
China medieval y en el Japon modemo, se acerca al quie- 
tismo amoral de los taoistas, lo cual representa una des- 
viacidn del budisnjp primitivo en direccidn opuesta a la 
del activismo moral del ideal bodhisatva. 

El estudfoso occidental de las religiones orientates y 
especialmente del budismo mahayana, por lo general se 
siente sofocado y confundido por la exuberancia tropical 
de su desarrollo. Se pierde en la selva de los sistemas 
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motafisicos y las literaturas sagradas que se han entrelazado 
inextricablemente con el correr del tiempo, de manera que 
a pesar de su enorme gasto de energia espiritual, vuelve, 
a menudo, al punto de partida, sin ningun conocimiento 
| claro de sus logros. 

Sin embargo, bajo todo este complejo desarrollo subsiste 
una unidad de experiencia religiosa no menos sorprendente 
que la unidad en la diversidad que caracteriza la concep¬ 
tion del orden ritual en las diferentes civilizaciones arcai- 
cas. Esta unidad es la conviction de que el verdadero fin 
de la vida religiosa se encuentra dentro del alma misma 
y se alcanza por un proceso psicologico de introversion y 
jj: concentration. Este camino de perfection interior comienza 
con el ascetismo y la disciplina moral, continua con la 
contemplation y el iluminismo, y culmina en la experien¬ 
cia de la union o identidad divinas que trasciende a todas 
las distinciones, y el alma se funde con el Ser absoluto y 
eterno. Esta experiencia puede comenzar en terminos teis- 
itas o panteistas como en las Upanishadas y la Gita, en 
|Sankara y Ramanuja y en las diversas escuelas del budismo 
|mahayana. Sin embargo, es siempre una via negativa, una 
busqueda de lo Absoluto por la negation o privation de 
todas las formas e imagenes y de todo el contenido posi- 
tivo de la conciencia. Y el resultado de este proceso solo 
puede expresarse en terminos negatives “Neti, Neti ” (no 
es eso, no es eso). Se lo llama Moksha: liberation; cesa- 
*ci6n (Nirvana), e 1 vacio, ( Sunyaia ), aislamiento ( Kaivaltja ). 
En realidad, ya describi la intuicidn negativa de la tras- 
cendencia en el segundo capitulo, desarrollada sistematica- 
mente como principio de un proceso de integration espi-> 
ritual y como meta de la vida religiosa. 

^Puede sostenerse entonces que lo que en Occidente 
se llama ‘ misticismo ,, es tambien parte de la Teologia na- 
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tural, como la creencia en la ley moral y la ley natural? Si ^ 
la plegaria es natural al hombre no hay raz 6 n de rechazar 
el testimonio de que el movimiento de introversion y con¬ 
centration con que el alma busca en sus propias honduras 
el camino hacia la realidad absoluta, trascendente, no es 
peculiar a una sola religion o a una sola tradition cultural, 
sino una forma universal de experiencia religiosa. Sin duda 
en la India esta experiencia alcanzd su expresion clasica 
y ha influido mas profundamente en la religion. Pero nunca 
se limito a la India. Se la encuentra de Europa al Japon 
y desde el norte de Africa hasta Mogolia. Coexiste casi 
siempre con las culturas superiores y con las grandes reli- 
giones universales y alcanzo su mas alto desarrollo en pe- 
riodos de mayor production intelectual y artistica en la 
tivilizacidn del Viejo Mundo. 

^Cual es, entonces, su relation con la cultura? <1061110 
es posible reconciliar el caracter negativo de renuncia al 
mundo que presenta esta forma de religidn, con los fines 
positivos y de actividad social de una civilizacidn avanzada? 

En realidad, quien profese estos ideales religiosos afir- 
mara que la verdadera cultura es el cultivo del alma —la 
disciplina de la salvation— y que lo que los occidentales 
modemos Hainan “cultura” es solo la concha exterior —ata- 
vio de las obras— que el alma ha segregado como cubierta 
protectora: la caparazdn de la ostra. 

En forma menos extrema podria decirse que la cultura 
es la disciplina social necesaria al servicio de los fines su¬ 
periores de la vida espiritual. Esta tesis nos es familiar en 
Occidente en sus formas platonica, aristotelica y escolasti- 
ca, y ocupa un lugar importante en la teodicea de Santo 
Tomas, especialmente en el Libro Tercero de la Suma \ 
contra gentiles. \ 

<f La verdadera felicidad -^dice— no consiste en bienes \ 
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jfsociales o fisicos ni en virtudes morales. El bien ultimo 
pdel hombre se encuentra solo en la contemplacidn de Dios, 
|y hacia este acto como ultimo fin parecen dirigirse todas 
las actividades humanas.” Por esto es necesaria la salud del 
cuerpo, y todas las cosas artificiales necesarias de la vida 
son medios para la salud. Es necesario liberarse de las pa- 
siones y esto se consigue por medio de la prudencia y las 
virtudes morales. Es necesario liberarse de perturbaciones 
extemas y este es el fin de todo el orden de la vida so¬ 
cial y el gobiemo. “Y asi, si se consideran las cosas recta- 
mente, se vera que todos los estados y ocupaciones 
(officia) humanos sirven de medio para la contemplation 
de la verdad.” 8 

Esta concepcion del orden de la cultura como prepara- 
ci6n para el orden de la contemplacidn o escala de ascenso 
a dl, es la teoria clasica comun a todas las religiones uni- 
versales. La desarrolla en forma particularmente intensa el 
hinduismo ortodoxo —como lo expresa por ejemplo la Gita— 
donde el sistema de castas proporciona lo necesario para la 
integration de las jerarquias sociales y espirituales. Sin 
embargo, en los dem&s aspectos del hinduismo y aun en 
mayor grado en el budismo, queda sin resolver cierta anti- 
nomia entre la dr&stica negacidn del mundo por parte 
del contemplativo y la disciplina moral y social del orden 
de la cultura. Este dualismo se expresa en la China y en el 
Japon en la coexistencia de dos religiones distiqtas y con- 
tradictorias dentro de uria sola sociedad: la religidn contem- 
plativa del monje budista y taoista que desprecia los vincu- 
los y las obligaciones sociales, y la etica social de los eru- 
ditos confucianos que niegan o dejan de lado la pretensidn 
absoluta de una pura religidn trascendente. 

Y en otras partes encontramos la coexistencia de dos 

8 Santo Tomas: Sumo contra gentiles, III, XXXVII. 
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actitudes contradictorias dentro de la misma religion, como 
en el budismo del sur y del sureste de Asia, en el que no se 
establece una relacidn vital entre el ideal mon&stico de 
perfection contemplativa y la adoration semipagana de los 
espiritus de la naturaleza, que es la religidn fundamental 
de la gente comun. En vez de espiritualizar la religion po¬ 
pular por el ideal contemplativo, las religiones superiores 
tienden a ser invadidas y contaminadas por las fuerzas 
infrarracionales del mundo terrenal pagano, como en el 
budismo tantrico y en algunas sectas del hinduismo. 

En las religiones de contemplation pura existe el peli- 
gro de un divorcio de la realidad histdrica y el orden so¬ 
cial, que le quite eficacia espiritual y facultad creadora en 
el orden de la cultura. El gran verso de la Pragnapara - 
mita Sutra . "El verso de la gran sabiduria, el verso inigua- 
lado, el verso que extingue el dolor”, es tambien el epitafio 
del budismo como religion viviente y creadora: 

“[Oh sabiduria! te fuiste, te fuiste a la otra ribera y 
alii desembarcaste, Svalia.” 

En el primer capitulo dije que la religion era como un 
puente entre dos mundos por medio del cual el orden 
de la cultura se ponia en relation consciente con la realidad 
trascendente del ser espiritual. Pero en estas religiones de 
negation y contemplation pura el puente se abre s61o en 
una direction: es un camino de escape desde la ciudad 
hacia el desierto, y el espiritu que sale no regresa. Asi el ' 
mundo de la cultura gradualmente se debilita y por ultimo 
es abandonado, como las grandes ciudades budistas del an- 
tiguo Ceil&n donde la selva retorna trag&ndose palacios, 
mbriasterios y tanques para el riego, dejando solo la figura- 
del Buda que conternpla la vanidad de la action y el cesar 
de la existencia. 
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Las culturas rara vez se presentan en su pureza. 

POSIBILID ADES DE CONFLICTO INTERNO IMPLICITO EN LA 
NATURALEZA DE LAS CULTURAS MEZCLADAS. Un ALTO GRADO 
DE CULTURA 1MPLICA POR LO GENERAL LA SINTESIS DE DI- 
FERENTES TRADICIONES CULTURALES. ReLATIVA INESTABILI- 
DAD DE TALES REALIZACIONES DEBIDO A LA TENSION DE LOS 
DIVERSOS ELEMENTOS. FUNCION DE LA RELIGION COMO FUER- 
ZA UNIFICADORA EN EPOCAS DE SINTESIS CULTURAL Y COMO 
FUERZA REVOLUCIONARIA EN TIEMPOS DE DESINTEGRACION 
CULTURAL. Si LA RELIGION ESTA MUY COMPROMETIDA CON 
UNA DETERMINADA SINTESIS CULTURAL NO PUEDE MANTENER 
SU CARACTER TRASCENDENTE. PoR OTRO LADO, SI LA RELI¬ 
GION INTENTA EMANCIPARSE POR COMPLETO DE ESTE VINCU¬ 
LO CON LA CULTURA FAVORECE LA SECULARIZACION DE ESTA. 
NlNGUNA DE LAS DOS ALTERNAITVAS ES SATISFACTORY DES- 
DE EL PUNTO DE VISTA RELIGIOSO, PERO A MENUDO LA AU- 
TORIDAD SOCIAL IMPONE LA PREMERA. NECESIDAD DE COLA- 
BORACION VITAL ENTRE LA RELIGION Y LA CULTURA. CON- 
DICIONES DE TAL COLABORACION. IDEAL DE INTEGRACION 

ESPIRITUAL EN LA CULTURA. 
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LA RELIGION Y LOS CAMBIOS CULTURALES 

t; 

1 

Hemos visto que toda cultura social es al mismo tiempo 
un sistema de vida material y un orden espiritual. La cul¬ 
tura como sistema comun de vida es inseparable de la cul¬ 
tura como tradicidn comun de lengua y pensamiento, y 
como herencia de saber comun. Esto a su vez implica el en- 
sayo org&nico de coordinar la acci6n humana con el poder 
divino y trascendente que gobierna el mundo y del cual de- 
pende la vida del hombre. 

En las culturas tipicas a que me he referido tan a me- 
nudo —la cultura del antiguo Egipto y de la antigua China, 
la cultura pueblo de Nuevo Mexico, etc.— los factores 
materiales y espirituales se compenetran al punto de formar 
una tmidad inseparable, de modo que la religion y la vida 
se han identificado. Todo momento de la vida, toda oca- 
sion social, cada gesto o forma de expresion, estd consa- 
grado por la tradicixSn religiosa e investido de significado 
religioso. Desde el labrador en el campo y el artesano en 
su taller hasta el sacerdote en su templo y el Fara6n en 
su trono, toda la sociedad obedece a las mismas leyes, se 
mueve con el mismo ritmo y respira el mismo espiritu. Los 
dioses son la vida de la tierra; la vida humana sigue el 
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modelo del ritual divino. En un caso extremo, como el de 
la eultura maya, hasta es posible que la vida del estado 
obedezca a exigencias del orden sagrado, al extremo de 
que el abandono —de otro modo inexplicable— de las ciu- 
dades-templos, puede haber sido dictado por la determi¬ 
nation de un ciclo ritual 

Pero las culturas tipicamente puras de esta clase son 
relativamente raras. En la mayorfa de los casos una eultura 
representa la fusion de un numero de elementos distintos 
y la historia universal de la civilization es un complejo 
proceso de difusion, fecundacidn e hibridacion, como la 
mezcla de diferentes elementos raciales en el erecimiento 
de una nation. En efecto, los dos procesos son a menudo 
dificiles de distinguir, ya que la forma mas comun de cam- 
bio cultural es la que resulta de la conquista de un pueblo 
por otro, de modo que tambien implica cambios biologicos 
y raciales. 


Un ejemplo notable de este doble proceso se advierte 
en los estados bantu septentrionales del Africa central: Un- 
yoro, Ankole, Ruanda y Uganda, en los que un pueblo con¬ 
quistador, de raza camitica y de eultura pastoril, se ha 
superpuesto a la poblacion dominada compuesta de agri- 
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En el este, en Uganda propiamente dicha, hace tiem- 
po que ha desaparecido toda distincidn racial, a pesar de 
que la forma del estado y la institution de la reale- 
za es la misma en los dos territories. Pero en las partes 
occidentales de esta region todavia se conserva una tajante 
distinction racial entre los altos nobles guerreros —los bahi- 
mas— que viven de los productos de sus rebaiios, y los 
siervos labradores de poca talla —los bairos— que viven 
de los frutos de la tierra. Por consiguiente se ha desarro- 
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llado un sistema de casta rudimentario, pero claramente 
definido que se basa tanto en restricciones matrimoniales 
y alimentos tabus como en privileges sociales y politicos. 

Evidentemente esta situation implica infinitas posibili- 
dades de conflicto cultural; pero en realidad estdn limita- 
das por la gran simplicidad de sus elementos. La institu¬ 
tion de la realeza proporciona el lazo de union nece- 
sario entre las diferentes tiases y como las mujeres del 
hardn real provienen de las diferentes partes de la pobla- 
cion, la dinastia —salvo en Ruanda— tiende a ser una re¬ 
presentation menos pura de la clase gobernante que la 
aristocracia. Y por lo menos en Ankole el culto de estado 
de Bagyendwana —los tambores reales que son los fetiches 
o protectores nacionales— supera la distincidn de clases y 
castas. Los siervos, lo mismo que los nobles, pueden traer 
sus ofrendas a Bagyendwana y apelar a su justicia. Por- 
que todos los pueblos de Ankole son “los hijos de Bagyend¬ 
wana”, "que es como el rey, solo que mas grande. Porque 
el rey es el sirviente de Bagyendwana”. 1 

Asi la exaltacidn del ministerio de la realeza y el cul¬ 
to religioso que lo acompana parecen suficientes para 
mantener la estabilidad y coherencia de estos elementos 
heterogeneos. 
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( profundos y mas concentrados, la empresa resulta mds di- 
ficil, como lo vemos en la India, donde la intrincada com- 
plejidad del sistema de castas constituye un complicado 
[mecanismo defensivo para salvaguardar la pureza de la 
tradition cultural. 

Pero aun asi no se defiende una cultura sin mezcla, si, 

1 K. Oberg, "The Kingdom of Ankole in Uganda”, en African 
Political Systems , compilados por M, Fortes y E. E. Evans Pritchard, 
p. 150-7 (1940). 
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como parece probable, la corriente principal de la cul- 
tura hindu nace de una sintesis del sincretismo de una cultu- 
ra autoctona, muy adelantada, con la tradition y la lengua 
de los guerreros del Asia central que conducian carros y 
cuidaban ganado. Siendo asi debieramos inteipretar el 
surgimiento de los sistemas clasicos de pensamiento y orga- 
nizacidn social de la India como debidos a la reafirmacion 
de los elementos subyacentes de la cultura hindu arcaica 
contra la cultura guerrera de los invasores aiios. Desgracia- 
damente carecemos de testimonies histdricos de este pro- 
ceso de sincretismo y solo podemos aventurar una conje- 
tura: que la clasica actitud espiritual hindu de renuncia al 
mundo y busqueda del Nirvana tenia su fondo social en 
la profunda divergence de dos sistemas de vida extranos e 
incomunicables que, por asi decir, se cancelaban mutua- 
mente. 

Pero como quiera que sea hay muchos testimonies que 
prueban que ningun tipo de cambio social es mas comun 
—o su efecto en la cultura mas profundo— que la reaccion 
de una cultura urbana o campesina de tipo arcaico contra 
la cultura guerrera que la ha sometido. Muchas veces ve- 
mos en la historia como el poder de los “dioses de la tierra” 
se reafirma aunque la poblacion nativa haya sido sometida 
y perdiera su identidad como pueblo. 

Lo vemos en la antigua Grecia donde los viejos cultos 
y deidades ctonicas del mundo prehelenico mediterr&neo 
sobreviven junto con los dioses del Olimpo. 

Lo vemos aun mas notablemente en las largas luchas 
religiosas de los hebreos del desierto adoradores de Jehova 
contra la influencia sutil y penetrante de la nativa religion 
cananea. 

En muchos casos, sin embargo, no hay conflicto abierto 
sino adaptacidn o simbiosis de los diferentes sistemas de 
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fvida. El noble guerrero y el siervo campesino viven su 
! propia vida y siguen su propia tradici6n sin conflicto reli- 
Igioso, y resulta un paulatino proceso de compenetracidn 
I espiritual y social del que despues de siglos surge una nue- 
ftva integracidn de cultura, Las grandes 4pocas de realiza- 
|ciones culturales representan, por lo general, la culmination 
|de algunos de estos procesos de fusidn espiritual, y en la 
lesfera de la religidn la nueva sintesis alcanza su expresidn 
|caracteristica. Elio no implica que aparezca una nueva 
religion, sino mas bien que una tradition religiosa existente 
sea interpretada por las culturas nuevas que adquieren asi 
un caracter clasico tan perdurable como la cultura co- 
rrespondiente. 

2 

♦ 

Podemos estudiar detalladamente este proceso en nues- 
tra propia civilizacidn, en la sintesis en que nuestra cultura 
medieval alcanza su forma clasica. 

Los elementos principales de esta sintesis estuvieron en 
contacto reciproco durante 700 anos, pero solo en los si¬ 
glos xu o xm, el proceso de compenetracidn o fusion llego 
a producir el maravilloso florecimiento de cultura e insti- 
tuciones que ha merecido el nombre de Renacimiento me¬ 
dieval. 

A esta epoca pertenece la creacidn de la arquitectura 
gdtica, la sintesis espiritual del aristotelismo cristiano; el 
surgimiento de las universidades, las comunas y las ciuda- 
des libres; el desarrollo de las instituciones representativas 
y el sistema de los estamentos; la aparicidn de una nueva 
literatura vernacula y un nuevo tipo de poesia lirica; la 
institucidn de la caballeria; la creacion de nuevos tipos de 
drdenes religiosas y el movimiento franciscano con su culto 
a la pobreza voluntaria. La religidn participa en todas estas 
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diversas manifestaciones de cultura, ya directamente como 
fuerza creadora o inspiradora, ya consagrando y ennoble- 
ciendo instituciones como la caballeria, que tiene su origen 
en necesidades seculares. 

Sin embargo, a pesar de que la sintesis medieval pa- 
reci6 alcanzar completa unidad cultural y abarcar todos 
los aspectos de la vida social e intelectual, fue en realidad 
muy inestable y empezo a mostrar signos de tension y con- 
flicto intemo desde el momento en que se completo, como 
podemos ver en el poema del Dante, que es, a la vez, la 
suprema expresion literaria de la sintesis medieval y una 
acusacion profetica de la apostasia de la Cristiandad. 

Apenas pasados tres siglos desde el florecimiento de 
la cultura “gotico medieval”, la cultura de Occidente ex- 
perimento los cambios revolucionarios del periodo de la 
Reforma que destruyeron la unidad religiosa y, hasta cierto 
punto, cultural, del mundo medieval. 

Sin embargo, ni siquiera en este caso se trata de una 
rebelion antirreligiosa, sino mas bien de explosidn de fuer- 
zas religiosas dinamicas contra la sintesis que unia la vieja 
tradicion de la Cristiandad a cierto complejo de institucio¬ 
nes sociales y formas ideologicas. 

Todo este proceso ofrece un ejemplo de excepcional 
claridad del doble papel que desempena la religion con 
respecto a la cultura, es decir: (a) como fuerza unificadora 
en la creacion de una sintesis cultural, y (b) como fuerza 
revolucionaria destructora en £pocas de cambio social. 

Y como estos dos papeles son mas o menos simultaneos, 
una cultura compleja es siempre un campo de tensidn en- 
tre fuerzas religiosas opuestas que luchan continuamente 
entre si. 
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Tomemos un ejemplo muy conocido y moderno. Ningun 
historiador puede ignorar la inmensa influeiicia de las igle- 
sias y sectas disidentes en Inglaterra desde el siglo xvn 
al xix como canales de nuevas fuerzas sociales que no ha- 
bian sido adecuadamente reconocidas en la sociedad agra- 
ria aristocratica tan identificada con la iglesia nacional. 
Estos movimientos religiosos disidentes estuvieron mas ac- 
tivos y fueron mas vitales euando el anglicanismo estuvo 
mas cerca de lograr una sintesis cultural. 

Sin duda a menudo es dificil senalar las relaciones in¬ 
tangibles entre los dogmas de una determinada secta y los 
intereses o la constitution social de una determinada clase. 
Ningun historiador, por ejemplo, ha intentado demostrar 
por que los hacendados —los yeoman farmers — del noroeste 
de Inglaterra de fines del siglo xvn, fueron inducidos hacia 
las doctrinas de obediencia pasiva y de la Luz Interior, 
mientras que la creencia en la Quinta Monarquia y el poder 
temporal de los Santos Militantes encontro apoyo entre tipos 
sociales muy similares en otras partes de Inglaterra una 
generation antes. 

Hay, sin duda, un elemento politico y social accidental 
en estas divisiones, como el que determino que los sirios 
orientales fueran nestorianos, mientras que sus vecinos del 
oeste, de la misma raza y lengua, adoptaron los dogmas 
diametralmente opuestos del monofisismo. 

Sin embargo, en muchas circunstancias la relation entre 
el factor religioso y el social es bastante clara, como en el 
caso del atractivo que ejercio el movimiento metodista 
—con sus intensas emociones y la esperanza de otro mun- 
do— entre los proletarios desheredados de la Inglaterra 
del siglo xvni y principios del siglo xix, el congregaciona- 
lismo de los primeros tiempos de la Nueva Inglaterra con 
su fe en la election divina y su aristocratismo de la gratia. 
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Es facil ver por que el impulso religioso revolucionario 
que anima a todos los grandes movimientos sectarios y de 
minoria debe caracterizarse por un espfritu de extrema 
preocupacion ultraterrenal y alejamiento de los valores cul- 
turales comunes. Lo mas sorprendente es que este otro mun- 
do se relaciona casi siempre con un desusado espiritu de em- 
presa economica y gran poder de adaptabilidad social. Esto 
se ha advertido a menudo en relacion al desarrollo de las 
sectas protestantes en Europa occidental y en America, 
pero es igualmente caracterfstico de tipos de sectarismo 
que existieron en la Rusia zarista, donde no solo los "viejos 
creyentes”, sino tambien los partidarios de las formas mas 
extremas de ascetismo antisocial —los skoptsy 2 — eran a 
menudo ricos y afortunados mercaderes o cambistas de 
dinero. Ademas, encontramos lo mismo en Oriente: en los 
armenios de Turquia, y en la India en el caso de la mas 
antigua e invariable de todas las minorfas religiosas: los 
jainas. 

Asi la separacidn social que sobreviene cuando los hom- 
bres dejan de interesarse por la cultura dominante y por 
la religion que la acompana, no produce necesariamente 
la impotencia o el fracaso sociales, Los elementos separa- 
dos adquieren mayor grado de fluidez social que les per- 
mite responder con mas facilidad a las nuevas necesidades 
y situaciones. Por otra parte minan inevitablemente la sin- 
tesis de religion y cultura y tienden, a menudo incons- 
cientemente, a la secularizacion de la cultura. 

Es cierto que con frecuencia la minoria religiosa tiene 


2 Secta milenaria que surgio en Rusia en tiempos de Catalina la 
Grande y que se caracterizo por la practica de la castracion, basada en 
una interpretacion literal de Mateo XIX, 12. Una rama de esta secta 
existe en Rumania, a la que solian pertenecer muchos de los cocheros 
de Bucarest. 
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su propio ideal cultural, ya espere en el futuro una Utopia 
revolucionaria, como en el Quinto Imperio o la Era del 
Espiritu, o vea en el pret&rito un tradicional orden sacro 
idealizado, como la Santa Rusia de los “antiguos creyentes”. 

Es m&s raro encontrar disidentes de visidn clara como 
Roger Williams en el siglo xvn, que tiene una concepcidn 
radicalmente secular del estado, y solo reclama para la co- 
munidad religiosa los mismos derechos e independencia 
que posee cualquier asociacion privada de mercaderes o 
artesanos. 

Pero en cualquiera de los dos casos el efecto practico 
es el mismo: la sintesis de religion y cultura queda desacre- 
ditada; las fuerzas dinamicas de la religion se llevan hacia 
nuevos canales, y lo que ayer era inmemorable orden sa- 
grado se considera como peso muerto de formas y supers- 
ticiones vacias que aplastan el espiritu humano. 

Por lo general la critica revolucionaria de un movimien- 
to sectario no se dirige contra la cultura dominante misma 
sino contra la religidn ortodoxa establecida, a la que se hace 
responsable de la injusticia social y de los males morales 
del orden existente. La condenacidn profetica de todas 
las formas existentes de religion organizada caracteriza esta 
tendencia sectaria. Como ejemplo cito el notable pasaje del 
Diario de George Fox, que describe su experiencia espiri- 
tual cuando pas6 todo el inviemo en Enfield '‘luchando en 
espiritu con los malos espiritus del mundo”. “Padeci mu- 
cho entonces, mucho mas de lo que mis palabras puedan 
expresar. Fui llevado al abismo y vi todas las religiones del 
mimdo y a la gente que vivia en ellas y a los sacerdotes 
que las sostenian, que parecian antropofagos comiendose a 
la gente como pan y sac&ndole a mordiscos la came de los 
huesos. Pero en cuanto a verdadera religion y culto y a 
ministros de Dios, jay I, vi que ninguno de los que preten- 
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dian serlo lo era. Los que pretendian ser la iglesia no eran 
m&s que una sarta de antropofagos, hombres de mirada 
cruel y largos dientes; y aunque gritaban contra los antro- 
pdfagos de America, vi que eran de la misma naturaleza.” 3 
Es obvio que criticas tan dr&sticas y revolucionarias 
tienen que despertar movimientos de represi6n igualmente 
violentos, que son mas fuertes cuando el lazo que une la 
religi6n y la sociedad es mas vital, como vemos en la cruel 
persecuci6n de los cu&queros bajo la politica teocrdtica de 
Nueva Inglaterra de 1658 a 1661. En estos conflictos los 
elementos mas religiosos de ambos lados son los que mas 
sufren y experimentan mayores bajas, de modo que los 
periodo de guerras y persecuciones religiosas preparan el 
camino para el indiferentismo y la secularizaci6n de la 
cultura, como sucedio en la Inglaterra del siglo xvii, o en 
Rusia, donde el martirio de Awakum y la caida de su per- 
seguidor ortodoxo, Nikon, fueron preludio del surgimiento 
de Pedro el Grande y la introduction de la civilization 
secular en la Rusia ortodoxa. 4 

3 

Todo movimiento que adopte una actitud negativa y 
puramente critica hacia la cultura es por ello una fuerza 
destructiva y desintegrante que despierta la reaction de 
los elementos mas sanos y constructivos de la sociedad, 

3 Journal (8* edicion) II, 132-3. 

4 La resistencia de los tradicionalistas a la reforma — propugnada 
por el patriarca Nikon (1652-66)— de los libros rituales de la Iglesia 
Rusa, fue dirigida por el Archipreste Awakum (1620-81), cuya auto- 
biografia es uno de los libros mas originales en la literatura rusa. 
Despuds de mas de veint# anos de exilio y sufrimiento fue quemado 
vivo en 1681, y en el mismo ano murid tambidn su antiguo persecutor, 
Nikon, que habia sido destituido y puesto prisioriero. 
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elementos que de ningun modo pueden descartarse como 
inutiles desde el punto de vista religioso. Por otro lado, la 
identificacion de la religion con la particular sintesis cul¬ 
tural alcanzada en un momento y lugar determinados por 
action de las fuerzas historicas es fatal para la universa- 
lidad de la verdad religiosa. Es verdaderamente una es- 
pecie de idolatria: la substitution de una imagen hecha por 
el hombre en lugar de la eterna realidad trascendente. Si 
se lleva esta identificacion a sus ultimas conclusiones, la 
union de la religidn y la cultura es igualmente fatal para 
ambas ya que la religion esta tan atada al orden social que 
pierde su caracter espiritual, y el libre desarrollo de la 
cultura queda limitado por las cadenas de la tradition 
religiosa hasta que el organismo social se convierte en una 
momia rigida y sin vida. 

En realidad, las grandes culturas religiosas arcaicas 
—como las de Egipto y Mesopotamia— no se libraron de 
este destino, no obstante los inestimables servicios que 
prestaron a la causa de la civilization. 

Todas ellas fueron ordenes iddlatras que finalmente se 
convirtieron en reliquias fosiles de un pasado muerto, como 
el Egipto tolomeico, donde una dinastia extrana de aven- 
tureros macedonicos era adorada con antiguos titulos fa- 
radnicos y representada en los muros de los templos lie- 
vando la antigua insignia de la monarquia divina. Hasta 
los escritores clasicos de la epoca, como Diodoro y Ciceron, 
que no eran, por lo general, muy sensibles a los contactos 
y contrastes de cultura, no podian menos que sentirse im- 
presionados por la supervivencia de esta cultura misterio- 
sa e inimitable. "Ut occulte latet —dice Ciceron—, ut tota 
recondita est'\ No ha habido nunca ejemplo mas curioso 
de sintesis cultural artificiosa que dsta, en la que el go- 
bernante vive una doble vida como principe helenico ilu- 
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minado, protector de los filosofos y de los hombres de 
ciencia y al mismo tiempo como jefe divino del antiguo 
orden sagrado, adorado por los sacerdotes como imageri 
viva de Am6n, y alabado por su amor a los animales divi- 
nos y por la riqueza que prodigaba en sus tumbas y en : 
sus momias. 

El inmenso mausoleo de bueyes Apis: muertos en Sa- 
kara, con sus 3000 tumbas, es monumento y simbolo ade- 
cuado de una religion que se limita al cadaver de una 
cultura muerta; y no es de extranar la violencia con que 
las religiones universales rechazaron y condenaron la ido- 
latria de las religiones de la cultura arcaica, inclinadas ha- 
cia Io terrenal. 

Sin embargo esta reaction se caracterizo a menudo por 
excesos igualmente danosos para la religion como fuerza 
social. La condenacidn de la materia y el cuerpo como 
malignos, la huida de la naturaleza y el mundo de los 
sentidos, la negation de la realidad del mundo y el valor 
del orden social, todo parece hacer imposible una sintesis 
real entre religion y cultura. 

Es verdad, como vimos en el caso del budismo, que 
las religiones universales han ejercido una influencia mucho 
mas positiva sobre la cultura que la que podia esperarse. 
No obstante, es dificil creer que el nihilismo y el odio a la 
existencia que se expresa reiteradamente en la literatura 
budista mas antigua, a la larga no redujo la actividad ciil- 
tural ni disminuyo la vitalidad social de sus adictos. 

Hasta una religion universal que tiene una conciencia 
histdrica y social tan fuerte como la del Islam resulta en 
desventaja, si se la compara con las religiones del cercano 
Oriente, en su influencia sobre la cultura material. Porque 
—como Sir William M. Ramsay solia subrayar enfatica- 
mente en sus estudios sobre las religiones y culturas del 
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Asia Menor— la desploblacion de estas tierras de cultura 
antigua, la decadencia de la fertilidad del suelo, el aban- 
dono de la irrigation, y la victoria del desierto sobre la 
tierra sembrada, se relacionan estrechamente con cambios 
religiosos y sobre todo con la perdida del arcaico sentido 
de* religiosidad hacia la tierra y los poderes de la naturaleza 
que otrora mantuvieron a la naturaleza y a la sociedad en 
armonia retiproca, por lealtad a la ley divina comun. 

4 

^Como se puede separar esta profunda intuition pri- 
mitiva de que la vida humana depende de la ley divina, 
de la identification idolatra de la ley de Dios con las con- 
diciones temporales de una determinada epoca y sociedad, 
sin separarla tambitii de su conexion vital con la existencia 
terrena y corporal del hombre y transferirla a un inhumano 
mundo abstracto? Este es el problema vital de cuya solu¬ 
tion depende la posibilidad de una slntesis organica de 
religion y cultura. 

La historia muestra que la colaboracion vital de la re¬ 
ligion y la cultura ha sido desde el comienzo la condition 
normal de la sociedad humana, y hasta las religiones que 
buscan escapar de la vida entregandose a la etema inac- 
tividad del Nirvana se ven obligadas a adoptar formas 
culturales. En realidad, una religion que comienza afir- 
mando la absoluta trascendencia del orden espiritual a me- 
nudo termina fusiondndose completamente con el antiguo 
e iddlatra culto de la naturaleza que sigue siendo la base 
real de la cultura, de modo que la disciplina metafisica 
de la salvation se convierte en un callejon sin salida donde 
se pierde el poder dinamico de la religion. 

^Cudles son entonces las condiciones que hacen posible 
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una cooperaci6n provechosa entre la religion y la cultura? 
Por una parte, la afirmacion de un derecho espiritual tras- 
cendente, absoluto, de la religion, no debe interpretarse 
como negation de los valores temporales de la cultura li- 
mitados e historicamente condicionados. Y por otra parte, 
las formas de una determinada cultura, aunque se inspiren 
o esten consagradas por un ideal religioso, no deben con¬ 
siderate dotadas de validez religiosa universal. 

En los hechos es muy dificil encontrar un ejemplo de 
cultura religiosa que no fracase en este punto. Porque 
ademas de las culturas idolatras en el sentido de identi- 
ficar sus formas con la imagen divina, hay otras, mas nu- 
merosas, que atribuyen a su sistema de vida y a su tra¬ 
dition social, validez espiritual o moral universales de 
modo que en la practica se identifican con el orden divino 
y la ley mora 1 . 

Como resultado, todo conflicto de culturas se considera 
como un conflicto de diferentes principios espirituales, en 
otras palabras, como un conflicto de religiones; y general- 
mente llega, en efecto, a convertirse en tal, ya que las di- 
ferencias de cultura y tradicion social tienden a unirse con 
diferencias de doctrina religiosa. Esto se advierte de modo 
particularmente claro en la historia de las grandes con- 
troversias teologicas que acompanaron la quiebra del Im- 
perio Romano. Aqui las diferencias de tradicion social entre 
la cultura helemstico-romana dominante y las culturas so- 
terradas de los pueblos orientales se expreso en el piano 
religioso por medio de abstrusas disputas teoldgicas acerca 
de la uni6n de lo divino y lo humano, en la persona del 
Verbo, cuestiones que parecen no tener ninguna relacion 
con las divisiones nacionales y culturales que separaron a los 
griegos bizantinos de los sirios, los armenios y los egipcios. 

En el pret^rito muchas veces gobernantes e imperios 
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: han tratado de superar esta fuente de conflictos mediante 
un proceso de sincretismo religioso por el cual los dioses 
de los pueblos sometidos eran adoptados en el panteon de 
los conquistadores, conservando sus propios templos y sa- 
cerdotes. 

El advenimiento de las religiones universales destruyo 
la posibilidad de esta solucion en su forma simple. Sin 
embargo, en el Oriente, donde las religiones universales 
se encontraron con un fondo de cultos m&s antiguos y 
primitivos, se intento alcanzar un sincretismo similar en 
los mas altos pianos del pensamiento religioso. 

Esta tendencia alcanza tal vez su mas hermosa expre- 
sion en la inscription grabada por Abu’l Fazl, el amigo 
del gran Akbar, 5 en un templo de Cachemira: 

jOh Dios, en todo templo veo a gente que te ve, y en toda 
lengua oigo hablar a gente que te alabal 
El Politeismo y el Islam te buscan. 

Cada religidn dice: "\Tu eres uno sin iguaV." 

Si es una mezquita, la gente murmura la santa oracion; y 
si es una iglesia cristiana, la gente toca la campana 
en tu honor. 

A veces frecuento el claustro cristiano y a veces la mezquita 
Pero es a ti a quien busco de templo en templo. 

Tus elegidos no tienen sentimientos de herejia u ortodoxia; 
porque ninguno de ellos se oculta con el velo de tu 

verdad. 

/ 

5 El m&s grande de los emperadores mogoles que gobernaron 
la India desde 1556 hasta 1605. Fund6 una religi6n eclectica que 
pretendfa unir a musulmanes e hindues en una religi6n real comun. 
Sus ideales y propdsitos fueron descritos por. su amigo y ministro 
Abul Fazl (1551-1602) en su Ain i Akbari (las Instituciones de 
Akbar). 

Los versos arriba citados se atribuyen al hermano de Abul Fazl, 
el poeta persa Faizi. 
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La herejia para los herejes, la religidn para los ortodoxos, 
Pero el polvo del petalo de rosa esta en el corazSn del que 
vende perfumes. 

Sin embargo, estos hermosos versos no deben impedir- 
nos ver el hecho de que la religidn de Akbar, el Din Ilahi, 
fud una creacidn puramente artificial, destinada a servir 
a los intereses de la politica imperial de Akbar y glorificar 
su nombre, y no llego nunca a ser una religidn viva. 

5 ■ 

Tales intentos de crear un sincretismo con las diferentes 
tradiciones religiosas para obtener una unidad politica y 
cultural no son nada infrecuentes. Mucho menos frecue- 
tes son los intentos deliberados de coordinar un cierto 
numero de tradiciones culturales diferentes en una unidad 
religiosa comun. En la medida en que esto se ha logrado 
se debe a las fuerzas inconsdentes de contacto cultural y 
evolucion histdrica. 

Sin embargo, la verdadera solucidn se. halla mas bien 
por este lado que por el camino del sincretismo religioso. 
Porque aunque el orden de la religidn sobrepasa el orden 
de la cultura, cada cultura se torna religiosa en cuanto 
reconoce que depende de otro orden superior y trata de 
ajustar el orden social a la ley divina. 

Asi todo sistema de vida social puede ser un camino 
hacia Dios siempre que reconozca sus limitaclones huma- 
nas y no intente reemplazar las universales verdades di- 
vinas por sus particulares valores historicos. 

La Teologia natural ensefia tradicionalmente que los 
elementos de la verdad religiosa son comunes a la especie 
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humana y accesibles a toda criatura rational, que el Ser 
divino es el fin trascendente hacia el que convergen los 
distintos sistemas de vida, y la ley divina la norma univer¬ 
sal que puede coordinar las diferentes formas de compor- 
tamiento humano. Esto tambien lo ensenan las religiones 
universales como el budismo, el cristianismo y el islamismo, 
porque si bien todas afirman la necesidad de una revela¬ 
tion sobrenatural, consideran que va mas alld de la cultura 
humana y vale universalmente para todos los hombres y 
pueblos. De esta manera las grandes religiones universales 
del pasado crearon efectivamente unidades espirituales que 
superaron los limites de la cultura y unieron a pueblos de 
origen diverso y sistemas de vida distintos —hindues y ti- 
betanos; griegos y abisinios; latinos y escandinavos; drabes, 
malayos y negros— en comun fidelidad a la ley del espiritu 
y a la verdad etema. 

* a 

Pero este ideal de unidad espiritual y universal nunca 
se logro completamente. Porque, en primer lugar, los con- 
flictos subyacentes de la cultura y la tradition social tien- 
den siempre a reaparecer en forma de cisma o secta reli- 
giosa. Y en segundo termino, todas las religiones univer¬ 
sales se excluian entre si: cada una negaba los derechos 
de las otras a la universalidad espiritual y al acceso a la 
realidad trascendente. Asi cada religion universal llega a 
convertirse en el principio espiritual de una cultura o su- 
percultura distinta, de modo que casi hasta hoy la huma- 
nidad civilizada estuvo dividida en cinco o seis culturas- 
religiones (si se me permite usar la expresion), cada una 
de las cuales era un mundo hermetico, mucho mas alejado 
de los dem&s que las culturas-religiones cuando la cultura 
arcaica se difundio de un extremo del Viejo Mundo al otro. 
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Pero en nuestra epoca y durante los dos ultimos siglos 
ha tenido lugar una revolution que cambia completamente 
la situacidn. Han caido las barreras de las culturas-religio- 
nes y por primera vez en la historia todo el mundo fisico 
llega a ser uno solo. 

Este movimiento revolutionary tuvo su origen en la 
cultura occidental y hasta cierto punto se lo puede con- 
siderar como la expansion progresiva de esta cultura. Tiene 
su base ideologica en la filosofia de la Ilustracion del 
siglo xvhi que, como hemos visto, representa la fase final 
de la Teologia natural humanista. 

Pero la tendencia a identificar la moderna cultura oc¬ 
cidental con la civilization en el sentido absoluto no se 
limito a los hombres de la Ilustracion. 

Su verdadera expresion clasica se encuentra en los es- 
critos del Cardenal Newman, que fue toda la vida adver¬ 
sary del liberalismo y del racionalismo. En su ‘Idea de 
una Universidad” escribe lo siguiente: "Teniendo en cuen- 
ta entonces las caracteristicas de esta gran Sociedad civi- 
lizada... creo que tiene derecho a que se la considere 
como la Sociedad y la Civilization representativa de la 
especie humana, como limite y resultado perfecto. En 
realidad los grupos de la especie que no se unen a ella 
quedan abandonados a si mismos como anomalias, en ver- 
dad inexplicables, pero que por esta misma razon no es- 
torban a las que por el contrario han sido aprovechadas 
e incluidas en el conjunto. Llamo entonces a este estado 
preeminente y enfaticamente Sociedad humana; y a su 
intelecto, el Espiritu Humano; y a sus decisiones, el sentido 
de la humanidad; y a su estado disciplinado y cultivado, 
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Civilization en abstracto; y al territorio que ocupa, orbis 
terrarum o el Mundo.” 6 

Con este espiritu de sublime e incuestionable certeza 
la civilizacidn occidental modema se puso a conquistar el 
mundo en los siglos xviii y xix. Y aunque esta certeza ha 
desaparecido y la ideologia que la fundaba ha perdido 
atractivo (excepto tal vez en los Estados Unidos), el pro- 
ceso de unificacidn economica y social a que dio origen 
todavia continua sin mengua de intensidad. Hoy, sin em¬ 
bargo, ya no se da tanta importancia a las ideas de Occi- 
dente sino mas bien a las t6cnicas cientificas occidentales 
que proporcionan la estructura comun de la existentia 
humana y la base sobre la cual se estd formando una 
nueva civilization cientifica universal. 

<jCu&! es la situation de la religidn y, en particular, de 
las cinco grandes religiones universales en este nuevo mun¬ 
do unificado, organizado y controlado por el conocimiento 
y las t6cnicas cientificos? Todas ellas sobreviven y conti- 
nuan influyendo en la vida humana, pero todas ellas han 
perdido relation organica con la sociedad que se expresaba 
en la sintesis tradicional de la religion y de la cultura tanto 
en Oriente como en Occidente. 

Estos 6rdenes tradicionales fijos eran obst&culos que 
habia que remover antes de que pudiera realizarse la 
revolution cientifica. A veces eran disueltos desde dentro 
por fuerzas ideologicas, a veces desde afuera por los ca- 
nones de los buques de guerra occidentales y las eon- 
quistas de los ejticitos europeos; y acaso con mayor fre- 
cuencia aun por una combination de ambos factores, 
tomando la forma de una guerra civil o una revolution 
politica. 

c Idea of a University, p. 253-4. 
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De este modo, la revolucion cientifica ha sido casi in¬ 
separable de los movimientos de la revolucion politica y 
social y de una secularization de la vida social que tiene 
gran alcance y que presenta un nuevo tipo de conflicto 
entre la religion y la cultura. Vemos un ejemplo tipico de 
esto en la Revolucion rusa y en los veinte anos de agudo 
conflicto antirreligioso que le siguieron, pero este ejemplo 
esta muy lejos de ser unico, ya que vemos el mismo pro- 
ceso en la Revolucion Francesa y en muchas otras de las 
revoluciones europeas del siglo xix, como en las revolu¬ 
tions del siglo xx en Turquia y en China. Estas tendencias 
han producido como resultado una secularization de la 
cultura m&s completa, mas intensa y m&s amplia que la 
que el mundo haya conocido jamas. 

En efecto, la nueva cultura cientifica carece de todo 
contenido espiritual y positivo. Es un inmenso complejo 
de t^cnicas y especialidades sin espiritu conductor, sin base 
de valores morales comunes, sin una .finalidad espiritual 
unificadora. Esto no fu6 manifiesto mientras la ciencia 
moderna se limito a los pueblos de Occidente y mantuvo 
su conexion con la ideologia del Humanismo y el libera¬ 
lism, pero ahora que realmente se ha extendido por todo 
el mundo, su neutralidad o vacuidad espiritual se ha tor¬ 
nado evidente, ya que cualquier estado que pueda formar 
especialistas y comprar maquinarias y equipos —como lo 
ha hecho el Japon durante los ultimos sesenta anos— se 
puede apoderar de ella en conjunto. 

Una cultura de esta clase no es de ningun modo una 
cultura en el sentido tradicional, es decir, no es un orden 
que reuna todos los aspectos de la vida humana en una 
comunidad espiritual viva. 

En verdad puede llegar a ser enemiga de la vida hu¬ 
mana y la victoria de la tecnocracia puede significar la 
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destruction de la humanidad, pues no es posible ignorar 
c6mo los ultimos triunfos de la eiencia aplicada han sido 
empleados con fines destructives. 

7 

Los acontetimientos de los ultimos anos pronostican 
o el fin de la historia humana o un vuelco de ella. Nos 
han advertido con letras de fuego que a nuestra civiliza- 
ci6n, puesta en la balanza, le falta peso: que el progreso 
humano alcanzable por el perfeccionamiento de las t4cni- 
cas cientificas, separadas de miras espirituales y valores 
morales, tiene un limite. 

Hay muchos, como por ejemplo el H. G. Wells de sus 
ultimos dias, que han llegado a la conclusion —y a la creen- 
cia— de que el proceso de desintegracion que amenaza la 
existencia de la civilization no puede ser detenido. o des- 
viado. 

Si no hubiera otra altemativa que la total seculariza¬ 
tion de la cultura, este pesimismo podrfa justificarse. 

Pero si, por otra parte, el movimiento de secularizacion 
representa s61o un aspecto de la vida humana —si la hu¬ 
manidad tiene otros recursos que han sido temporaria- 
mente descuidados, pero que todavia estan disponibles—, 
es posible considerar la situacidn presente como una cri¬ 
sis momentanea debida a un exceso de secularizacion en 
una direccion determinada que podria corregirse por un 
movimiento pendular en direccidn contraria. Este movi- 
miento alternado ha existido siempre en la evolucion nor¬ 
mal de la cultura, y el reciente movimiento de seculari- 
zacidn es unico solo por sus alcances y por la inmensidad 
de las fuerzas que lo originan. Y no hay raz6n para creer 
que finalmente no le siga un movimiento en otra direc- 
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cion, hada la fe religiosa y la integrad6n espiritual, como i 

ha sucedido en el pasado con todos los movimientos que, 1 

aunque mis limitados, tendian tambiin a la secularizaci6n ? 

y la desintegracidn de la sfntesis entre cultura y religidn. I 

La religidn es todavia una fuerza viva en el mundo 
de hoy. Sin duda es dificil estimar el poder de la religidn , 
sobre el espiritu y la vida de los hombres, porque no es j 
una fuerza que pueda medirse fadlmente por mitodos es- I 
tadisticos. j 

Hay autoridades como el profesor Latourette que ase- j 

guran que, por lo que se refiere al Cristianismo, los ulti- * 

mos dento cincuenta ahos han sido testigos de su mas : 

amplia expansidn y su mayor influenda sobre el ginero j 

humano. i 

Hay otros que sostienen que este progreso ha sido su- \ 

perficial y extemo, y que la religidn ha perdido mis por j 

la secularizacidn de la cultura que lo que ha ganado por j 

la organizacidn interna y la actividad misionera. Sea como 1 

fuere, es indiscutible que por un lado sobrevive, y, en j 

dertos aspectos, florece; y, por otro lado, ha perdido las j 

relaciones orginicas con la cultura que poseia en las gran- 
des culturas-religiones de la Antigiiedad y de la Edad 
media. 

De este modo tenemos una cultura dentifica universal 
secularizada que es un cuerpo sin alma; mientras que por ] 

otro lado la religidn mantiene su existencia separada como \ 
un espiritu sin cuerpo. j 

r 

j 

Esta situaci6n fu4 tolerable mientras la cultura secular \ 
estuvo dominada por la vieja ideologia liberal y humanista, ] 

quo guardaba una relacion inteligible con la tradicion \ 

cristiana occidental; pero tan pronto como se perdid esta j 

relaci6n el hecho fu6 insoportable y se ha visto claramente 
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las implicaciones destructivas de un orden completamente 
secularizado. 

Estamos ante un conflicto espiritual de lo mas sutil, 
una forma de esquizofrenia social que divide el alma de 
la sociedad entre un deseo amoral de poder, servido por 
tecnicas inhumanas, y una fe religiosa y un idealismo mo¬ 
ral que no tienen poder para influir en la vida humana. 
Debe volverse a la unidad —y a la integration espiritual 
de la cultura—, si la humanidad ha de sobrevivir. 

Toda la historia de la cultura muestra que el hombre 
tiene una tendencia natural a buscarle fundamento reli- 
gioso a su sistema de vida social, y que cuando la cultura 
pierde su base espiritual se toma inestable. Nada ha ocu- 
rrido que altere estos hechos. En verdad, durante los ul- 
timos ciento cincuenta anos ha encontrado, a menudo, una 
expresion poderosa en el pensamiento de la epoca, aunque 
no en su vida social. Hasta pensadores que han perdido 
su fe religiosa, como Comte, Renan y Matthew Arnold, 
han seguido reconociendo la necesidad sociologica de tal 
relation. 

Tampoco hay ninguna razon necesaria que impida la 
posibilidad de una sintesis entre una civilization cienti- 
fica mundial y una religion trascendente y universal. Por 
el contrario, hay una afinidad natural entre el ideal cien- 
tifico de la organization y rationalization del mundo ma¬ 
terial por la inteligencia humana, y el ideal religioso de 
ordenacion de la vida humana segun fines espirituales y 
mediante una ley superior que tiene su fuente en la Razon 
Divina. 

Es casi un accidente historico el hecho de que el hombre 
haya logrado dominar su ambiente material por medio de 
la ciencia al mismo tiempo que abandona el principio de 
orden espiritual, de modo que los nuevos poderes del 
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hombre se han convertido en siervos de sus tendencias a 
la adquisicion economica y de su pasidn politica. 

La recuperation del control moral y el retorno al orden 
espiritual han llegado a ser condiciones indispensables para 
la supervivencia humana. Pero ellas solo pueden alcanzarse 
por un cambio profundo en el esphitu de la civilizacidn 
moderna. Esto no significa una nueva religion ni una nueva 
cultura; pero si un movimiento de reintegracion espiritual 
que puede restaurar la relation vital entre religion y cul¬ 
tura que ha existido en todo tiempo y nivel del desarrollo 
humano. 
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